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La Grecia, da sempre, è stata oggetto di ammirazione, meraviglia e stupore da parte 
delle culture che sono entrate in contatto con essa, contemporanee e non. L’architettura 
e l’arte scultorea hanno affascinato gli altri popoli, divenendo simboli di bellezza e di 
armonia. Non sono solo le arti figurative, in ogni caso, ad aver lasciato un segno 
indelebile nell’animo umano. La filosofia, la letteratura, il pensiero politico e la 
religione sono state considerate senza pari in ogni luogo ed epoca. 
Il sistema religioso, soprattutto, si presenta come uno dei più complessi, rimanendo un 
importante oggetto di studio ancora oggi. Negli ultimi decenni, tra le problematiche più 
prese in esame dagli studiosi è sicuramente quella del culto eroico. Ciò nonostante, 
molti punti sono rimasti ancora oscuri, a causa, probabilmente, dell’aspetto fortemente 
polisemico della figura eroica. In effetti, sebbene in Grecia esista una religione 
panellenica comune, l’elemento più caratteristico è sicuramente quello di configurarsi 
come un insieme di riti, credenze e culti locali, differenti da regione a regione. Ogni più 
piccola comunità possedeva i suoi eroi e i suoi riti, la gran parte dei quali non è 
purtroppo arrivata a noi attraverso tracce archeologiche, testimonianze epigrafiche o 
fonti letterarie. 
La stessa regione dell’Attica, presa in esame da Emily Kearns1, mostra la complessità 
del fenomeno del culto eroico, considerato entro coordinate geografiche ristrette e ben 
delimitate. La difficoltà della ricerca certamente non diminuisce scendendo nel 
dettaglio e prendendo in considerazione la sola Atene (Fig.1), dove il culto eroico 
assume numerose, differenti sfaccettature e dove molti di questi culti si concentrano in 
aree di notevole valenza religiosa, civica, e politica, quale quella dell’agora. 
Oggetto del presente studio è l’analisi dei culti eroici praticati nell’agora, o meglio 
nelle agorai, di Atene e del ruolo fondamentale che la politica occupa all’interno di 
essi. La decisione di ristringere il campo di indagine alle soli agorai è stata dettata dalla 
volontà di isolare e approfondire al meglio il valore politico assegnato alle figure 
eroiche e ai loro rispettivi culti. Le agorai, quindi, sia quella del Ceramico che quella 
più antica, localizzata in prossimità delle pendici orientali dell’Acropoli, essendo i 
nuclei della vita politica e religiosa dell’intera polis, si presentano come campi ideali 
per questo tipo di indagine. 
                                                          






Fig.1 – Pianta generale di Atene (da THOMPSON - WYCHERLEY 1972). 
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L’arco temporale a cui si è fatto riferimento è circoscritto al periodo che vede la 
formazione dei culti eroici più antichi, nell’VIII secolo a.C., in relazione alle sepolture 
di età micenea e geometrica, fino al periodo ellenistico e alla successiva annessione di 
Atene a Roma, momento in cui il culto eroico perde la sua originaria funzione politica. 
Le fonti utilizzate per l’indagine sono stata di varia natura: letterarie, epigrafiche e 
archeologiche.  
Nella prima parte del lavoro, sui culti più antichi, è stato necessario affidarsi 
completamente alle evidenze archeologiche e alla loro interpretazione, trattandosi di un 
momento storico, l’VIII secolo, in cui la letteratura greca era ancora acerba.  
Nella seconda sezione, inerente alla palaia agora e al culto di Teseo, figura attorno alla 
quale sembrano orbitare gli edifici pubblici legati alle maggiori cariche istituzionali del 
VI e del V secolo, il tipo di fonti più usate sono state sicuramente quelle letterarie ed 
epigrafiche. A queste si è aggiunto il dato archeologico, con l’obiettivo di identificare, 
se non gli edifici particolare, l’area generale della palaia agora. 
Nell’ultima parte, invece, protagonista assoluta è stata l’agora del Ceramico, nella 
quale si assiste ad una maggiore varietà di culti e di figure eroiche. In questo caso, 
l’utilizzo delle fonti letterarie, epigrafiche ed archeologiche è stato omogeneo, 
consentendoci, così, di provare a ricostruire il più fedelmente possibile, le meccaniche 
che hanno portato alla formazione e all’evoluzione di questi culti politici. 
Durante questo percorso, l’obiettivo è stato quello di illustrare come, all’interno dei 
maggiori spazi pubblici della città di Atene, l’evoluzione del culto eroico rispecchi una 









I – IL CULTO EROICO AD ATENE. UN’INTRODUZIONE. 
1.1 – Culto eroico e culto dei morti. Breve storia degli studi. 
Nel mondo accademico, è da decenni che gli studiosi continuano a proporre le proprie 
ipotesi sulla nascita e sull’evoluzione del culto eroico. Il vero problema era quello di 
arrivare ad una soluzione comune nel poter distinguere principalmente tra due azioni, il 
culto dei defunti e quello degli eroi. Questi due fenomeni, per certi aspetti molto simili, 
furono spesso confusi tra loro dagli studiosi. 
Solo con Price2, nel 1973, si riuscirono a fissare dei criteri per distinguerli, definendo il 
culto dei morti come un insieme di pratiche rituali e cerimoniali riguardanti una 
sepoltura, con la conseguente frequentazione della medesima per un periodo limitato di 
tempo, mentre il culto eroico come un’azione rituale ripetuta per un lungo arco 
cronologico. 
Definito almeno questo, la problematica successiva fu quella dell’origine di questo 
fenomeno, per il quale le opinioni a riguardo sono le più disparate. 
Se per Rhode3, autore di Psyche, il culto eroico non era altro che la naturale evoluzione 
del culto degli antenati, praticato già dai Micenei, avente come oggetto della devozione 
gli avi, reali o fittizi, delle famiglie più nobili, per la Hack,4 le pratiche rituali inerenti 
alle figure eroiche non potevano essere considerate come sopravvivenze dell’Età del 
Bronzo, ma un’istituzione nuova, alla cui formazione dovevano aver contribuito i 
poemi di Omero. 
Fu ancora la Price ad obiettare alla Hack che il sacrificio fatto ad Eretteo, mitico re 
ateniese, nell’Iliade (II, vv.546-551) si configurava come testimonianza dell’esistenza di 
culti eroici già al tempo della stesura dei poemi omerici. 
Furono prima Blegen5, e poi Cook6, a considerare le evidenze archeologiche rilevate in 
tombe micenee, indicative di azioni cultuali in età posteriore alla fine di quella civiltà. 
Entrambi interpretarono i materiali trovati come offerte votive ad eroici antenati da 
parte di coloro che si consideravano discendenti delle famiglie micenee cui 
                                                          
2 PRICE 1973, pp.129-144. 
3 RHODE 1925, p.25. 
4 HACK 1929, p.59. 
5 BLEGEN 1937, pp.377-390. 
6 COOK 1953, pp.30-68. 
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appartenevano quelle tombe, riaffermando, come aveva già fatto Rohde, 
l’identificazione degli eroi dell’epos con i Micenei. 
In anni più recenti, studiosi come Coldstream, Snodgrass, Whitley, Morris e Nagy7 
hanno discusso del culto eroico, rinunciando a cercare informazioni indicative dei culti 
eroici all’interno dei poemi omerici, ma appoggiandosi piuttosto a fattori storico-sociali 
e archeologici. In particolare Snodgrass e Nagy videro il culto eroico come la 
trasformazione dell’antica venerazione degli antenati nel contesto sociale della 
formazione delle città-stato8. 
Gli autori hanno motivato la loro tesi con il caso di alcuni piccoli proprietari terrieri 
che, volendo dotare la propria famiglia di una modesta, ma illustre, discendenza, 
instaurarono nuove forme di culto in tombe micenee, indirizzate ai defunti, 
identificandoli come propri avi e legittimando, quindi, la loro presenza nel territorio. Si 
tratterebbe, a questo punto, di una scelta inseribile in una strategia competitiva legata 
all’affermazione della propria identità ed alla connessione con un passato idealizzato e 
visto come eroico. 
Questo cambiamento si rispecchierebbe anche nella poesia, che sposta le narrazioni 
degli antenati locali in una celebrazione epica e panellenica degli eroi. In questo 
modello gli aspetti locali e panellenici degli eroi si fondono gradualmente, facendo sì 
che gli eroi dell’epos ricevano culti ed onori come figure locali9. 
Sebbene l’epos e la formazione dei culti eroici siano due fenomeni fortemente legati tra 
loro, credo anche che essi non siano necessariamente da considerare l’uno come 
conseguenza dell’altro. In un panorama, inoltre, così variegato come quello greco, 
penso sia impossibile formulare un’ipotesi valida per la totalità dei fenomeni. 
Importante è, invece, essere arrivati ad un parere univoco sulla distinzione tra culto 
eroico e culto dei defunti. Ciò che, quindi, veramente differenzia i due tipi di culti è 
l’azione che, nel primo caso, viene ripetuta nel corso di un periodo di tempo molto 
lungo, mentre, nel secondo, termina nell’arco di un paio di generazioni. 
                                                          
7 COLDSTREAM 1976, pp.8-17; SNODGRASS 1988, pp.20-21; WHITLEY 1988, pp.173-182; MORRIS 1988, pp.752- 
754; NAGY 1990, p.118. 
8 SNODGRASS 1982, p.117. 
9 ANTONACCIO 1994, p.397. 
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1.2 – I molteplici aspetti del culto eroico. 
Lo studio del culto eroico nel panorama culturale e religioso greco si presenta quanto 
mai complesso, a causa delle diverse sfaccettature che esso assume. La decisione di 
darsi delle coordinate geografiche ben precise, in questo caso Atene, non semplifica lo 
studio dal momento che nella sola polis il numero dei culti che potrebbero essere 
definiti eroici è quanto mai ingente.  
Tra questi numerosi sono quelli dedicati ai cosiddetti eroi funzionali dove, con eroe 
funzionale, si intende10 quella figura cui si attribuisce un’attività singola e circoscritta, e 
la cui esistenza si riconosce solo in quel determinato momento. Essi vanno a toccare le 
origini stesse della religione greca, quando, ancor più che di politeismo, si può parlare 
di polidemonismo. Questi, in alcuni casi, non possiedono un nome vero e proprio, ma 
semplicemente un epiteto che solitamente rivela la loro sfera d’azione. Spesso vengono 
indicati anche con il termine tedesco Sonder-Götter e, molto probabilmente, all’inizio 
della loro esistenza, non sono classificabili né come dei né come eroi, ma 
semplicemente dei daimones, spiriti che hanno il controllo su un determinato aspetto 
della natura o dell’esistenza umana e che, solo in seguito, vanno ad acquisire una natura 
divina o eroica. 
Figure di questo tipo si trovano in tutte le regioni della Grecia e possono avere il 
patrocinio sulla terra, come Eunostos11, l’eroe di Tanagra che già nel nome rivela la sua 
funzione di garantire un buon raccolto, o Echetelaos12, l’eroe di Maratona inventore 
dell’aratro e di cui parleremo maggiormente in seguito. 
Ad Atene appartengono a questa categoria le figure di Kourotrophos e di Blaute, 
associate entrambe alla protezione della famiglia e alla cura dei bambini e che hanno 
nella città un culto molto sentito13. 
Di alcuni di questi culti, di carattere puramente locale, si sa veramente poco, quanto 
basta, però, per poter conoscere, anche se non puntualmente, l’area in cui aveva sede il 
culto. 
                                                          
10 FARNELL 1921, p.72. 
11 Id., p.89. 
12 Id., pp.89-90. 
13 Per queste figure cfr. ELDERKIN 1941, pp.381-387 e PRICE 1978, p.107. 
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Ad esempio, nell’agora del Kerameikos, vi era il culto di una figura, nota dalle fonti 
come heros Kalamites14, il cui nome, riconducibile alle canne, indica la vegetazione 
come sua possibile sfera d’azione. Il santuario di Kalamites sarebbe da collocarsi nelle 
vicinanze del Lenaion cittadino (Schol. Patm. Dem. XVIII.129). Questo farebbe pensare ad 
un possibile legame dell’eroe con la sfera dionisiaca, sebbene l’altra sua possibile 
etimologia, riconducibile allo stelo del grano, lo riconduca alla cerchia di Demetra. 
Essendo usato nell’orazione come semplice riferimento spaziale, non abbiamo altre 
informazioni riguardanti il suo culto. 
Rientrano in questa tipologia anche gli eroi protettori delle porte d’ingresso di case e 
città. È il caso degli eroi ateniesi Epitegios e Teichophylax, ovvero l’eroe dei tetti e il 
custode dei muri. Se del secondo non abbiamo notizie, del primo si può supporre che il 
suo culto fosse praticato nelle vicinanze della palaia agora, vicino all’Anakeion (IG I3 
383.347). Robertson15, addirittura, pone il culto di Epitegios nello stesso santuario dei 
Dioscuri che tra le loro prerogative avevano anche quella di protettori dei naviganti. In 
questo caso, il termine epitegios potrebbe fare riferimento al ponte delle navi, elemento 
forse sotto la protezione dell’eroe, per questo riconducibile a quel heros kata prumnan, 
di cui sappiamo solo che era onorato principalmente al Falero16. 
Una categoria di eroi molto venerati ad Atene era quella degli eroi salutari, per certi 
aspetti riconducibili agli eroi funzionali.  
Nella religione greca, il nesso tra culto eroico e medicina è molto frequente. Questo 
legame è ben evidenziato da Asclepio, sebbene egli compaia come una figura in gran 
parte problematica, liminare, appartenente più alla sfera divina che a quella mortale ed 
eroica. Anfiarao, suo figlio Anfiloco, lo stesso Eracle, sono solo alcuni degli eroi che 
vengono ad assumere caratteristiche taumaturgiche. Non bisogna poi escludere quei 
culti che sono stati fondati proprio con la funzione di salvare la città da epidemie, come 
avviene nel caso del trasferimento delle ossa di Pelope ad Olimpia (Pausania, V 13, 4-6). 
Dexion, Amynos, Kallistephanos, heros iatros, sono solo alcuni tra gli eroi salutari il cui 
culto è ben attestato ad Atene (Fig.2).  
 
 
                                                          
14 KEARNS 1989, p.186. 
15 ROBERTSON 1999, pp.179-181. 






Fig.2 – Rilievo votivo dedicato all’heros 
Kallistephanos da Dionysios il calzolaio. IV sec 





E proprio l’ultimo di questi, heros iatros, sarebbe interessante da analizzare con 
attenzione per il suo aspetto funzionale. Questa figura, frequente in numerose città 
greche, assume, spesso, la funzione di generico attribuito di altri eroi. Ad Atene è 
plausibile che la funzione di iatros sia stata una semplice qualifica di qualche eroe, la 
quale, però, con il tempo, ha prevaricato sul nome stesso, che è stato dimenticato17. 
Ma oggetto di questo lavoro sono i culti eroici di valenza politica e civica e che come 
tali avevano sede nello spazio civico, politico e religioso della polis, cioè nell’agora, o 
meglio, parlando di Atene, nelle agorai. 
                                                          
17 Per il culto degli eroi salutari ad Atene cfr. GORRINI 2012, pp.300-312. 
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1.3 – La difficoltà nel riconoscere un culto eroico. Il caso di Akademos. 
Lo stretto legame che unisce la formazione, in età arcaica, di culti eroici a precisi spazi, 
fondamentali per la vita comunitaria di un determinato gruppo sociale è stato 
l’elemento centrale dello studio dei casi più antichi ed interessanti di possibile culto 
eroico ad Atene.  
Erano gli anni 1955-1963 quando l’archeologo Phoivos Stavropoullos si dedicò allo 
scavo di due importanti edifici nell’area dell’Accademia. Al primo, una costruzione in 
mattoni crudi del periodo Tardo Geometrico (VIII secolo a.C.), costruito sul pendio 
nord-ovest di una bassa collinetta naturale, fu denominata dallo studioso “Casa Sacra” 
per analogia con la “Casa Sacra” di Eleusi, data la presenza di evidenze riconducibili 
alla sfera cultuale del sacrificio. Asserì, inoltre, che i sacrifici erano indirizzati all’eroe 
locale Ekademos, detto poi Akademos, da cui il luogo prese il nome, nel momento in 
cui, circa nel VIII secolo, venne fortuitamente scoperta la casa absidata, chiamata poi 
“Casa Ovale”, poco distante, dell’Antico Elladico (2800-2100 a.C.), identificata proprio 









Fig.3 – Pianta dello scavo dell’area della “Casa 







Il complesso della “Casa Sacra” è composto di numerose stanze, probabilmente 
aggiunte in seguito al nucleo originario, un oikos con portico e due stanze (Fig.4-6). Gli 
ambienti sono almeno sette, dislocati su entrambi i lati di un corridoio. I muri rimasti in 
situ si sono preservati fino ad un’altezza di 90 cm e sono realizzati interamente in 
mattoni di argilla cruda, ad eccezione di due che presentano, invece, uno zoccolo di 
pietra. Uno degli ambienti, ζ, era dotato di un pozzetto circolare dal diametro di un 1,50 
m circa, quasi sicuramente un focolare, contenente quattro strati di cenere e numerosi 
frammenti di ceramica risalente all’ultima fase del periodo Geometrico. Un’eschara 
rettangolare, sempre in mattoni di argilla cruda, si trovava alla fine del corridoio che 
collegava la stanza ζ ad αˈ, nelle cui vicinanze è stato recuperato un coltello in ferro. In 
un altro ambiente, ε, di difficile interpretazione, sono state ritrovate due canalette, 
rivestite entrambe da uno strato di argilla, mentre in δˈ una struttura circolare in pietra è 




Fig.4 – Vista della “Casa Sacra” 









Fig.5 – Vista della “Casa Sacra” 







Trovandosi allo stesso livello del terreno vergine, la costruzione è stata associata con 
delle ipotetiche attività di culto, forse ipetre18. Si è pensato che i sacrifici animali 
fossero eseguiti dentro le numerose stanze. Questo sarebbe testimoniato dalla presenza 
di piccole pire, contenenti ceneri e carboni, misti a frammenti di ossa animali 











Stavropoullos ha ipotizzato che, 
alla fine della cerimonia, questi resti venissero coperti da un sottile strato di terra, sopra 
il quale venivano posizionate due o più pietre non lavorate, come semata, a volte fino a 
formare un piccolo muretto di una o due fila di pietre. Almeno cinque casi di questo 
tipo sono stati indagati dentro il complesso. Il più antico di questi andrebbe, in alcuni 
punti, al di sotto del muro dell’edificio, inducendo l’archeologo a pensare che, almeno 
all’inizio, il culto fosse praticato all’aria aperta. In effetti, questo fenomeno è stato 
riscontrato presso i muri delle stanze ζ, δ e δˈ che sarebbero state aggiunte al nucleo 
originale della costruzione in un secondo tempo. Queste pratiche rituali, quindi, 
potrebbero essere state accompagnate dalla costruzione dell’edificio, e, per questo, 
eseguite sia all’interno sia di fronte ad esso. Anche per questo motivo, gli scavatori 
hanno pensato che nessuno degli ambienti del complesso avesse il soffitto. Oltre alla 
mancanza di resti di copertura, il fatto che il piano pavimentale si sia alzato dappertutto 
e in ugual modo di molto, e in un arco di tempo molto breve, sembra essere un’ulteriore 
conferma di questa ipotesi19. Solo alcune di queste pire hanno restituito un numero di 
frammenti di vasellame tale da poter ricomporre, almeno in gran parte, le forme 
                                                          
18 MAZARAKIS AINIAN 1997, pp.140. 
19 Id., pp.142. 
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ceramiche. Quest’ultime, ritrovate in tutta la “Casa Sacra”, sono molteplici. Gli skyphoi 
e le tazze con un solo manico sono i tipi dominanti, almeno per le pire, ma anche 
crateri, anfore e oinochoai sono ugualmente ben rappresentati. In alcuni casi, il fondo 
del vaso presenta un foro, probabilmente per le libagioni20 (Fig.7). La presenza degli 
skyphoi e delle tazze potrebbe rimandare ad un aspetto domestico delle pire e del rituale 
oppure ad un possibile destinatario del culto di genere femminile. 
 
 
Fig.7 – Piatto con fondo forato, proveniente dalla pira 1*3 (da 
MAZARAKIS AINIAN 2007). 
 
 
Cronologicamente, la ceramica più antica risale alla metà del VIII secolo a.C., in pieno 
periodo Geometrico, proseguendo fino al primo quarto del VII secolo. Stavropoullos 
identifica le tracce dell’esecuzione di almeno un rituale alla fine del VII secolo, 
avanzando l’ipotesi, quindi, che i rituali fossero stati praticati per tutta la durata del 
secolo. Il dato, però, non è ancora stato confermato dallo studio dei materiali. 
L’archeologo greco, come già detto, ha visto in questi rituali un culto di tipo eroico, 
destinato, ipoteticamente, all’eroe greco Akademos. Che l’area intorno all’edificio 
dell’Accademia fosse sede di culto di divinità e di eroi è noto già dagli autori antichi. In 
particolar modo il sito era sacro ad Atena, dal momento che qui esisteva un oliveto 
sacro alla dea (Plutarco, Vita di Cimone, 13). Oltre alla dea, abbiamo notizie certe 
dell’introduzione del culto di Eros in età pisistratea (Pausania, I, 30, 1) e di un più tardo 
culto dei patroni del fuoco, il titano Prometeo (Sofocle, Edipo a Colono, vv.54-56) ed 
Efesto21. Molto probabilmente uno dei culti aveva anche come destinatari i Dioscuri 
che, secondo il mito, sarebbero entrati in contatto con Akademos durante il rapimento 
della loro sorella dodicenne, Elena, perpetrato da Teseo, allora re di Atene. L’eroe 
eponimo dell’Accademia avrebbe riferito a Castore e Polluce dove il sovrano tenesse la 
faniculla, ricevendo, in cambio, un salvacondotto per l’intera città. E per onorare la 
promessa dei loro antenati, sembra che gli Spartani non abbiano razziato l’area intorno 
agli alberi sacri, durante l’invasione dell’Attica (Plutarco, Vita di Teseo, 32).  D’altra parte, 
                                                          
20 MAZARAKIS AINIAN - ALEXANDRIDOU 2011, p.168. 
21 MARCHIANDI 2003, pp.56-57. 
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invece, Akademos fu riconosciuto come eroe salvatore dell’intera polis, divenendo 
destinatario di un proprio culto eroico. 
Stavropoullos ha ritenuto che l’affermazione di questo culto eroico sia avvenuta nel 
preciso momento in cui, fortuitamente, gli uomini del VIII secolo a.C. entrarono in 
contatto con i resti della casa absidata del terzo millennio a.C., poco più a nord del 
complesso della “Casa Sacra”, considerandola l’abitazione di un antenato illustre, in 
seguito identificato con l’eroe eponimo dell’area. La sua teoria era basata sul 
ritrovamento di un deposito di circa una quarantina di vasi fittili del Tardo Geometrico 
accanto ai resti della casa dell’Età del Bronzo. I vasi sono stati trovati in un pozzetto 
profondo circa 4 metri, che ha parzialmente tagliato la parte nord-occidentale 
dell’abside dell’abitazione. Essi, per la maggior parte integri, o erano vuoti o 
contenevano una minima quantità di terra o carbone sul fondo; in un solo caso si sono 
trovati resti ossei. Questi, posizionati ordinatamente su un solo lato della fossa, erano 
disposti su nove strati, ciascuno separato da un sottile strato di terra. Le forme più 
rappresentate sono state anfore a collo distinto, seguite da oinochoai e skyphoi. La 
documentazione di scavo, purtroppo sommaria e non curata nel dettaglio, riporta anche 
il ritrovamento di un oggetto in ferro spezzato, verso la fine del pozzetto, di una fibula e 
di un oggetto appuntito, forse un coltello, sempre in ferro. Durante la conclusione 
dell’indagine di questo pozzetto, però, gli scavatori si imbatterono in una situazione ben 
più complessa. Il pozzo, infatti, risultava tagliato da un’ulteriore fossa, contenente 
anch’essa diverso vasellame, e con diverse tracce di fuoco. Sul fondo di questa furono 
ritrovati i resti di una cremazione infantile. In breve tempo, furono trovate altre fosse 
dello stesso tipo, con almeno otto sepolture, sempre infantili, datate tra gli ultimi anni 






Fig.8 – Tomba 8 con un teschio infantile 





La pratica più diffusa per la sepoltura dei bambini nel periodo Geometrico non era 
l’incinerazione ma, piuttosto, l’inumazione in un’urna. Questo perché, durante la Prima 
Età del Ferro, la cremazione spettava solo agli adulti e ai membri della società a tutti gli 
effetti. Una scelta di questo tipo per i bambini dell’area dell’Accademia potrebbe essere 
stata dettata da particolari circostanze, ancora sconosciute.  
Era stata avanzata l’ipotesi di un’epidemia, ma l’ampio arco temporale coperto da 
queste sepolture, più di quattro decadi, sembrerebbe escluderla.  
Con la scoperta di queste sepolture, l’idea, suggerita da Stavropoullos, di considerare i 
sacrifici della Casa Sacra destinati al culto dell’eroe locale Akademos sono sembrati da 
escludere. Una teoria più solida sembra quella di considerare i rituali praticati in 
relazione ad un culto dei morti, in questo caso bambini. Sconosciuto è, però, il motivo 
che avrebbe fatto sorgere la necessità di istituire un culto di questo tipo, sicuramente 
non solito in relazione a figure infantili. Una possibile spiegazione potrebbe essere 
quella di rituali purificatori, forse per la causa della morte dei bambini, ancora 
sconosciuta. 
L’identificazione del destinatario dei rituali della Casa Sacra con Akademos non è 
quindi da considerare veritiera. Non si può certamente escludere a priori il fatto che ci 
fosse un qualche altare o piccolo santuario dedicato ad Akademos, situato forse in un 
angolo nascosto dell’area. Difficilmente però si può parlare di un suo culto in tempi 
così antichi. Effettivamente sembrerebbe più probabile che la figura di questo eroe sia 
una creazione a posteriori, conforme alla diffusa consuetudine di far derivare la 
toponomastica da un leggendario primo abitatore o fondatore22. Sicuramente la nascita 
di un culto eroico in prossimità di una casa preistorica, soprattutto se di prestigio e di 
grandi dimensioni come quella ovale fino a qui considerata, non è un evento raro. 
Solitamente, dimore di questo tipo erano destinate, durante l’Antica e Media Età del 
Bronzo, a coloro che esercitavano un controllo di tipo politico sui membri restanti di un 
certo gruppo sociale, avvicinandosi molto alla figura regale. Spesso, inoltre, erano 
luoghi di assemblee e riunioni, un vero e proprio spazio di raccolta per l’intera 
comunità. Dopo la morte di questi, poteva accadere, nel giro di poche generazioni, che 
la dimora stessa, oltre a mantenere la funzione di punto di raccolta per l’intero gruppo 
sociale, continuasse ad essere un forte centro gravitazionale attorno al quale si 
                                                          
22 MARCHIANDI 2003, p.41. 
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svolgevano cerimonie in onore del defunto che, con il tempo, assumeva un carattere 
sempre più sacro, divenendo un vero e proprio eroe. Questo processo continuò 
sporadicamente fino al periodo Proto-geometrico, come dimostrano i casi dell’edificio 
C ad Asine, di Toumba a Lefkandi23 e di Thorikos24. 
Ad Atene, oltre al caso della Casa Ovale all’Accademia, un altro edificio analogo, 




Fig.9 – Pianta della  





Alla sua originaria 
funzione di abitazione, 
nel IX secolo a.C., sarebbe seguita l’assunzione di un carattere fortemente religioso, 
almeno nel VII secolo.  La struttura è situata sul versante nord dell’Areopago, 
misurando circa 11 m di lunghezza e 6 m di larghezza, con uno zoccolo in pietra che 
varia dai 35 ai 40 cm. L’utilizzo di grandi pietre per la sua edificazione è maggiore 
rispetto a quelle piccole, utilizzate solamente per il lato nord. Pur non essendo stata 
ritrovata l’entrata, è possibile ipotizzare la sua presenza su uno dei lati lunghi. Tracce di 
focolare sono state trovate nell’area centro-meridionale dell’edificio. La casa sembra 
essere stata edificata prima della fine del IX secolo a.C., con un primo abbandono nel 
terzo quarto del VIII secolo. La fase di abbandono sarebbe durata fino al VII secolo, 
quando si assiste alla realizzazione di un deposito votivo di natura ctonia. Sotto il piano 
pavimentale è stata ritrovata la sepoltura di un bambino di età compresa tra i quattro e i 
sei anni risalente alla prima fase del Periodo Geometrico (900-875 a.C.). Il defunto, 
inumato, era stato dotato di un corredo composto da oggetti miniaturistici, tra cui tre 
                                                          
23 LEMOS 2006. 
24 MAZARAKIS AINIAN 1997, pp.275-276. 
25 Id., pp.86-87. 
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oinochoai e una kylix, e resti di un animale riconosciuto come un porcellino, animale la 
cui simbologia è discussa, essendo riconducibile sia alla pratica di cerimonie di 
purificazione che ad un semplice elemento del rituale banchetto funebre26.Il 
ritrovamento della tomba induce a pensare che l’originaria funzione di abitazione abbia 
lasciato spazio al suo utilizzo come area funeraria e, in un secondo momento, come 
luogo di culto, forse di tipo eroico27. Il destinatario è ignoto, ma si è ipotizzato che 
fosse un generico antenato, solo in seguito eroizzato, come lascia supporre la presenza 
del focolare e dei resti di costruzioni lignee, identificate come tavoli su cui fare dei 
banchetti sacri in onore dei morti. 
                                                          
26 D’ONOFRIO 2001, pp.270-271. 
27 BURR 1933, p.554. 
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1.4 – La problematica delle agorai di Atene. 
Quando si parla di agora a proposito di Atene, ci si riferisce generalmente a quella del 
Ceramico, così definita per il fatto di essere ubicata nel quartiere dei vasai. La 
documentazione, però, mostra che l’area, adibita a zona artigianale, iniziò ad essere 
frequentata come vero e proprio spazio pubblico solo nel corso del VI secolo a.C., con 
la costruzione degli edifici C, D ed F28, motivo per cui molti studiosi ritengono che 
Atene deve aver usato, fino a quel momento, un’altra agora. 
Negli ultimi anni le ricerche su Atene, ed in particolare sui suoi spazi collettivi, si sono 
moltiplicati, facendo sì che la già nutrita letteratura sia cresciuta in maniera 
esponenziale. Le opinioni tuttavia non sono concordi, per cui chi si accinge ad 
affrontare il tema dell’agora si trova davanti all’arduo compito di confrontarsi con le 
varie ipotesi. 
Inizialmente la principale questione circa l’agora era quella dell’esistenza o meno di 
un’altra agora, più antica di quella del Ceramico, e dove potesse essere localizzata. Se 
alcuni studiosi, come Oikonomides29 o Dontas30, credevano, infatti, all’esistenza di 
un’altra agora, altri erano convinti che l’area del Ceramico avesse funzionato come 
centro civico e politico fin dall’età più antica31. Dopo vari tentativi di identificare il sito 
di questa antica agora, Dontas scoprì, sotto le pendici orientali dell’Acropoli, quella 
che doveva essere l’esatta ubicazione del santuario di Aglauro. La scoperta, già 
sensazionale di per sé, fu di estrema importanza proprio per il rapporto di vicinanza che 
il santuario aveva, come viene ricordato nelle fonti (Pausania, I 18, 2-3), con quella che 
viene chiamata dagli studiosi la palaia agora o agora di Teseo. 
A questo punto, la domanda che si sono posti gli studiosi, e alla quale, ancora oggi, non 
si è data una risposta univoca è stata quella di fornire una data precisa al trasferimento 
del ruolo di agora dall’area sotto le pendici orientali dell’Acropoli a quella del 
Ceramico. 
Il primo a cercare di trovare una risposta alla domanda fu Thompson che, dopo 
un’attenta analisi, sostenne la trasformazione dell’area del Ceramico nella nuova agora 
in età soloniana. Secondo l’autore il processo si avviò lentamente nel VI secolo a.C. 
                                                          
28 SHEAR JR. 1978, pp.5-7. 
29 OIKONOMIDES 1964, pp.ix-xii. 
30 DONTAS 1983. 
31 KENZLER 1999, pp.106-107; KOLB 1999; D’ONOFRIO 1995, p.63. 
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con l’edificazione di monumenti di carattere pubblico come una prima fase dell’antico 
Bouleuterion; un luogo di culto di Zeus, coperto successivamente dalla Stoa a lui 
dedicata e, forse, il primo tempio absidato di Apollo32. Grandi sostenitori dell’ipotesi 
soloniana furono anche Wycherley e Camp33.  
Fu Shear34 il primo a mettere in discussione questa cronologia, seguito poi da Greco e 
da un ricreduto Camp35, attribuendo il passaggio del principale luogo di riunione della 
polis al governo di Pisistrato e dei figli. Questo sarebbe testimoniato dallo sviluppo 
architettonico che si ebbe nell’angolo sud-occidentale dell’agora in un breve arco di 
tempo. Particolarmente interessante per lo studioso è il cosiddetto edificio F, una 
struttura complessa e molto imponente, composta da molte stanze che circondano su tre 
lati una grande corte colonnata (Fig.10). Un’altra piccola corte si trovava a ovest, 
anch’essa racchiusa da stanze che avevano per lo più un carattere domestico, come 












Fig.10 – Ipotetiche piante dell’Edificio F, Old Bouleuterion e Tempio della Meter, 500 a.C. 
circa (pianta realizzata da Richard C. Anderson, 1992). 
La sua grande mole e la complessità dell’insieme hanno fatto sì che in molti, pur 
notando l’aspetto residenziale della struttura, ritenessero che si trattasse di un edificio di 
                                                          
32 THOMPSON 1937, p.222. Dubbia è, in ogni caso, l’esistenza di questi edifici sacri prima del IV sec a.C.  
Per ulteriori dettagli a proposito, cfr. ÉTIENNE 2004, p.64. 
33 WYCHERLEY 1978, p.27; CAMP 1986, p.39. 
34 SHEAR JR. 1978, pp.5-7. 
35 GRECO 2000, p.226; CAMP 2005, p.202 
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natura pubblica.  Thompson, infatti, propose di identificarlo come l’ufficiale residenza 
dei pritani36. Secondo Shear, invece, l’uso dell’edificio F come residenza dei pritanei è 
indubbiamente vero, ma solo per la fase finale dell’edificio. La sua funzione originaria, 
per lo studioso, era quella di residenza ufficiale di Pisistrato e dei figli. A favore della 
sua interpretazione, oltre alla grandiosità dell’edificio, anche la presenza di numerosi 
ambienti di carattere domestico e, soprattutto, la data di costruzione della struttura, 
intorno al 550 a.C., coincidente con gli anni in cui Pisistrato ritorna definitivamente ad 
Atene e stabilisce la sua tirannia. Shear attribuisce a questo periodo anche l’eventuale 
costruzione dei santuari di Apollo Patroos e Zeus Phratrios, della Stoa Basileios più a 
nord e della grande fontana, detta Enneakrounos da Pausania (I, 14, 1), nella zona sud-
orientale dell’agora. 
Più tardi, lo stesso Shear e Thompson37, prima sostenitore dell’ipotesi soloniana, 
preferirono collegare l’impianto della nuova agora del Ceramico con la riforma 
clistenica. 
Secondo Thompson, infatti, con la nuova riforma il luogo in cui si riuniva l’assemblea 
cittadina, l’agora appunto, sarebbe stato investito di un ruolo molto maggiore rispetto a 
prima. Questa importanza sarebbe riscontrabile anche nella sentita necessità di 
delimitare per la prima volta l’area con cippi marmorei recanti la scritta “Io sono 













                                                          
36 THOMPSON 1940, p.40-44. 
37 SHEAR JR. 1994; THOMPSON 1982. 
38 THOMPSON 1982, p.136. 
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Infine, vale la pena menzionare Papadopoulos39, archeologo greco che, nel suo studio 
sulle officine e gli scarichi ceramici dell’area, fa risalire l’uso dell’agora del Ceramico 
al momento successivo alle guerre persiane, come diretta conseguenza della politica di 
Temistocle (530/520 – 459 a.C.), improntata sulle grandi trasformazioni urbanistiche. 
La scelta sarebbe ricaduta sul quartiere, prima artigianale, del Ceramico dopo il 
trasferimento del porto cittadino dal Falero al Pireo. 
L’ipotesi di Papadopoulos, però, non ha convinto quasi nessuno, dal momento che 
tracce della trasformazione del quartiere dei vasai in quello che sarà il cuore della vita 
politica di Atene sono precedenti agli anni della politica temistoclea.  
In tempi recenti, si è cercato di dare una nuova soluzione al problema dell’agora di 
Atene. Piuttosto che continuare a ridurre il discorso alla mera dialettica tra i due spazi 
pubblici del Ceramico e delle pendici orientali dell’Acropoli, alcuni studiosi hanno 
trovato opportuno leggere la dinamica delle trasformazioni degli spazi pubblici nel 
quadro complessivo di un’Atene di età arcaica, nonostante non sia ancora possibile, 
data la mancanza di dati sufficienti, una lettura ben articolata delle forme di 
organizzazione dell’impianto proto-urbano nella prima età del ferro. In effetti segni 
evidenti della trasformazione dell’area del Ceramico si possono già notare a partire 
dall’VIII secolo a.C., quando nell’intera area aumenta considerevolmente il numero 






Fig.12 – Pianta dei pozzi e delle 







                                                          
39 PAPADOPOULOS 1996, pp.107-128; Id. 2003, p.296. 
40 LONGO 2007, p.119. 
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La distribuzione di necropoli e di pozzi di uso domestico (Fig.12) lascerebbe 
immaginare un abitato disposto intorno all’Acropoli, probabilmente organizzato in 
diversi nuclei sparsi, che verosimilmente fanno riferimento ai singoli clan aristocratici, 
ciascuno con i propri spazi comuni41.Nuclei abitativi simili possono essere riconosciuti 
non solo presso l’agora del Ceramico e l’Areopago a nord-est, ma anche tra le pendici 
orientali dell’Acropoli e l’Ilisso a sud-est42. Ognuno di questi nuclei, probabilmente, era 
fornito di propri spazi collettivi funzionali a riunioni ed assemblee, similmente a ciò 
che viene descritto nei poemi omerici. Nel caso del Ceramico, è significativa 
l’importanza che va ad assumere il rapporto che si viene a creare tra questa zona e i 
culti di carattere funerario ed eroico. 
 Il fatto che alcuni pozzi idrici siano stati chiusi lungo le pendici settentrionali 
dell’Areopago, unito ad una serie di manifestazioni culturali riscontrabili già a partire 
dal VII secolo a.C., sembrano indicare la presenza di una proto-agora, contemporanea 
ad altri luoghi di riunione, che, oltre ad appartenere ai diversi gruppi aristocratici, si 
differenziavano, molto probabilmente, anche per funzione. 
Longo, infatti, tentando di superare la dialettica tra la palaia e la nea agora, su cui si 
era arenata la discussione degli studiosi negli ultimi decenni, cerca di recuperare le 
tracce dell’esistenza di altre agorai nella polis di Atene. Secondo l’autore, sarebbe 
possibile prendere in considerazione, almeno per l’alto arcaismo, la presenza di un’area 
pubblica ad est dell’Acropoli, ma anche lo stesso Areopago, nucleo centrale nel 
panorama dell’Atene pre-soloniana, o le agorai tenute presso il santuario di Afrodite 
Pandemos, ad ovest dell’Acropoli, di cui ci informa Apollodoro (FrGrHist 222F113), per 
le quali è possibile risalire almeno al V secolo a.C.43 
Longo, oltre a queste, fa riferimento anche a due altre agorai, nei demi urbani di 
Skambonidai e di Koile Il riferimento alla prima sarebbe presente in un’iscrizione (IG I3, 
244) della prima metà del V secolo a.C., mentre una menzione della seconda è 
contenuta in una iscrizione più recente (Agora I 3244), rinvenuta nell’area del Kolonos 
Agoraios e riferibile al santuario di Eurisace, dove era collocata44. 
Se da una parte l’elemento decisamente interessante in Longo, quindi, è quello di 
presentare sotto una nuova luce la problematica delle agorai di Atene, indagata, per 
                                                          
41 D’ONOFRIO 2001, pp.261-262; BATINO 2003, p.129. 
42 LONGO 2007, p.119. 
43 Id., pp.120-122. 
44 LAMBERT 1997, pp.89-90. 
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quanto riguarda l’età alto-arcaica, non come un organismo già strutturato in tutte le sue 
parti, ma, piuttosto, come un insieme di clan aristocratici che si organizzano intorno ai 
propri luoghi di raccolta, dall’altra, il suo grande limite è quello di considerare le proto-
agorai come esistenti anche dopo la formazione della polis. Invece, credo sia più 
corretto tenere in considerazione questi luoghi di riunione per la comunità, ma solo in 
relazione ad un impianto proto-urbano di Atene. Questa situazione sarebbe durata fino a 
quando, per motivi a noi ignoti, forse legati alla maggiore importanza di un determinato 
gruppo sociale, una delle proto-agorai, alle pendici orientali dell’Acropoli, conosciuta 
poi come l’agora di Teseo, viene ad assumere il ruolo di spazio comunitario per 
eccellenza con la costruzione delle principali sedi istituzionali e di rappresentanza. 
Si può, quindi, affermare che, anche per quanto riguarda la formazione dell’agora del 
Ceramico, non si tratta di un evento improvviso ma, piuttosto, del risultato di un 
fenomeno nel più ampio e lento processo di trasformazione urbana della città. Per 
quanto riguarda il trasferimento della funzione di agora principale della comunità da 
quella di Teseo a quella del Ceramico, si potrebbe ipotizzare una vera e propria 
strategia politica, avente come obiettivo la valorizzazione di uno spazio già in passato 
sede di assemblee e riunioni.  
Una soluzione di questo tipo si presenta come assai più logica rispetto a quelle che si 
basano solo su motivazioni di tipo pratico, quali la pura comodità di un’area rispetto ad 
un’altra, che sicuramente deve aver poi influito sulla decisione di trasferire l’agora al 
Ceramico45. 
In ogni caso, sebbene non si conosca il numero esatto di queste proto-agorai, o le loro 
diversificate funzioni, si può osservare come sia nella palaia agora che in quella del 
Ceramico un ruolo centrale sia occupato dal culto eroico. Non sappiamo se questo 
legame fosse presente anche nelle altre proto-agorai. Nello specifico, se per la prima il 
culto eroico si focalizza, più che altro, sulla figure di Teseo e di coloro che si 
relazionano a lui nel mito, la seconda mostra, invece, un panorama cultuale più 
complesso e variegato. 
                                                          
45 LONGO 2007, p.124. 
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1.5 – Culti eroici di età arcaica nell’agora del Ceramico. 
Sebbene, con Price, la distinzione tra quello che va considerato culto eroico e quello 
che, invece, va ritenuto culto dei defunti sia stata fatta e condivisa da tutti gli studiosi, 
le evidenze e i contesti archeologici, spesso, sono tali da non consentire una facile e 
corretta classificazione. Effettivamente, in alcuni casi la deposizione di materiale votivo 
presso una tomba, in onore del defunto, può avvenire anche anni dopo la sepoltura del 
defunto, senza che questo sia da considerare un culto eroico. Questo è il caso di una 
ricca tomba a camera di età micenea, scoperta nel 1955, nei pressi dell’agora del 
Ceramico al cui interno sono stati trovati due depositi votivi contenenti lekythoi 
funerarie e altra ceramica risalente al V secolo a.C. Le evidenze archeologiche e lo 
studio del materiale hanno indotto a pensare che si tratti di offerte lasciate in due diversi 
momenti del V secolo a.C. Queste, secondo una possibile ricostruzione dei fatti, 
potrebbero essere state lasciate da persone che, durante la costruzione dei nuovi edifici 
dell’agora, scoprirono questa tomba. Vedendo nei defunti i propri antenati, 
appartenenti ad un glorioso passato, oppure semplicemente per scusarsi di aver 
disturbato il loro riposo, quelle persone avrebbero quindi deposto questi oggetti come 
offerta in risarcimento del disturbo arrecati46. Eventi come questo non dovevano essere 
infrequenti allo scorcio del VI e durante il V secolo a.C., quando l’agora del Ceramico 
vede la costruzione di numerosi edifici di carattere pubblico. Non è da escludere, 
tuttavia, che la scoperta di una tomba di età più antica, abbia segnato l’inizio di pratiche 
rituali tali da creare, con il tempo, un vero e proprio culto eroico. Questo, di solito, 
comporta la creazione di un temenos, una recinzione, spesso in materiale deperibile, 
che, oltre ad indicare la sacralità del luogo pertinente alla divinità o all’eroe, è 
accompagnato dall’erezione di cippi di confine, gli horoi, e materializzato talora da 
muri, che delimitano il luogo di culto dell’eroe, identificato o no. A questo proposito 
occorre tenere presente che la mancata identificazione di un eroe da parte nostra non 
vuol dire necessariamente che questo fosse anonimo anche nel passato. Nel caso di 
figure eroiche minori è facile che siano passate sotto silenzio dagli autori antichi.  
Tra i luoghi di culto di questi eroi anonimi, è interessante il caso dell’abaton, luogo 
sacro delimitato da un muro di peribolos triangolare, non accessibile, scoperto nel 1966 
                                                          
46 LALONDE 1980, p.98. 
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sul lato sud-occidentale dell’agora e risalente, in questo suo aspetto, al tardo V secolo 
a.C., diventato noto in letteratura con il nome di santuario triangolare (Fig.13). Non 
sappiamo chi fosse il destinatario del culto, dal momento che su di un horos superstite, 
compare semplicemente l’iscrizione to hiero47. 
Per quanto riguarda lo stato di conservazione di questo santuario, costruito su una 
ripida cresta di roccia, sul lato sud dell’agora, resta una considerevole porzione del 
muro settentrionale ai livelli più bassi, mentre l’esposizione alle intemperie nella parte 
sud ha obliterato ogni traccia. La presenza di materiale ceramico di V secolo a.C. e di 
età romana in uno strato di riempimento indica che, almeno fino in epoca romana, i 
muri, che delimitavano il santuario originale, dovevano ergersi ancora interi, a 
differenza dei muri a nord, che furono molto probabilmente coperti dal materiale 
proveniente dalla strada su cui si affacciava l’abaton, che da nord entrava nell’area sud-







Fig.13 – Pianta, sezione ed elevato dell’abaton 







La forma di triangolo equilatero non è nuova nella letteratura archeologica. Due abata 
simili per forma e dimensioni sono stati rinvenuti a Delo. Un altro, trovato sull’acropoli 
di Eretria, è stato ugualmente messo in relazione con i culti eroici, essendo stato 
edificato intorno ad un gruppo di sei sepolture di guerrieri incinerati entro altrettante 
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grandi urne in metallo49.  L’edificio santuariale è stato ampliato in quattro diversi 
periodi che vanno dal Tardo Geometrico fino alla distruzione della città, probabilmente 
durante la Guerra Mitridatica nell’87 a.C. In una di queste fasi costruttive, intorno alla 
fine del V secolo a.C., lo hieron presenta appunto un temenos triangolare delle stesse 
dimensioni di quello dell’agora ateniese50. 
Gli scavi effettuati al di sotto del pavimento dello hieron ateniese, hanno rivelato uno 
strato di riempimento indisturbato, di età arcaica, che copre l’intera area tra la facciata 
interna del muro a nord e la cresta rocciosa a sud. Lo strato proseguiva per 0,79 m, e 
conteneva materiale ceramico di VIII e VII secolo a.C., con pochi elementi di disturbo 
di VI e V secolo nel livello più alto dello strato. In parte sorretta da questo strato di 
riempimento, con la faccia superiore pochi centimetri sotto al livello pavimentale, è 
stata trovata una piccola struttura rettangolare, larga alla cima 0,78 m e lunga 1,44 m, 
costruita con l’utilizzo di pietre di grandi dimensioni, tenute insieme da ciottoli più 
piccoli, identificata come parte di un precedente altare. Dal momento che, nello strato 
di riempimento, gli ultimi 18 cm contenevano frammenti ceramici databili dall’VIII al 
V secolo, si pensa che, al momento della costruzione dell’abaton triangolare, l’altare 
fosse ancora visibile e frequentato, per poi venire coperto dalla più monumentale 
struttura di periodo classico51.  
L’altare, quindi, potrebbe indicare l’VIII secolo come il periodo che vede l’inizio o 
comunque l’istituzionalizzazione di un culto di tipo ctonio in questo luogo, molto 
probabilmente destinato ai defunti sepolti nelle tombe di età geometrica localizzate 
nell’area circostante. In particolar modo gli studiosi vedono un collegamento tra i resti 
di altare dell’VIII secolo a.C. e la coeva dimora a pianta ovale di cui abbiamo già 
parlato, contenente la sepoltura infantile. La D’Onofrio52 si riferisce a questo altare 
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Fig.14 – Temenos triangolare a nord-est della Casa Ovale dell’Areopago (da THOMPSON 1968). 
La fine della Guerra del Peloponneso (431-404 a.C.) vede l’utilizzazione del santuario 
come rifugio per la popolazione disperata proveniente dal territorio della polis, 
fenomeno descritto anche da Tucidide (II, 16,2-17,1) e confermato dalle tracce di 
distruzione causate da martelli e scalpelli sui muri del santuario. Uno strato di scorie di 
marmo, inoltre, sembra indicare che, alla fine della guerra, il luogo fosse utilizzato 
come discarica da alcuni lavoratori del marmo, incuria che continuò fino a quando il 
muro settentrionale non fu coperto per oltre un metro.  
Con i primi anni del IV secolo a.C. l’edificio vide una rinascita, quando un muro venne 
annesso all’angolo est del santuario, allo stesso livello della nuova strada acciottolata, 
divenendo così parte di un temenos ben più grande. Questa nuova fase potrebbe aver 
visto il passaggio dal precedente culto dei defunti delle tombe di età geometrica ad un 
nuovo tipo di culto, più propriamente eroico, destinato o ad una figura anonima, forse 
un archegetes di cui non conosciamo il nome, simbolo del passato glorioso ed illustre 
della polis. In questo caso il grande recinto potrebbe anche essere stato utilizzato come 
punto di raccolta per i cittadini, almeno nelle fasi più arcaiche dell’agora, per esercitare 
la giustizia o come primitivo bouleuterion53. 
Similmente, diverse teorie sono state formulate per un’altra struttura, ritrovata durante 
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delle operazioni di drenaggio nell’agora del Ceramico, ad ovest della Via Panatenaica, 
vicino all’angolo nord-orientale del Tempio di Ares54. 
Questo deposito (Fig.15), costruito con molta cura, aveva utilizzato principalmente la 
parte sommitale di un pozzo di pietra calcarea grigia, collocata su una massiccia 
piattaforma di blocchi di pietra 
calcarea color crema, adagiati 







Fig.15 – Pianta e sezione del deposito 
votivo a nord-ovest del tempio di Ares 
(da THOMPSON 1958) 
 
 
Ai lati del pozzo, altri grossi blocchi calcarei, anch’essi di rimpiego, erano stati 
utilizzati per facilitare la collocazione di un tappo. Questo era stato ricavato da un 
capitello dorico, il cui echino era stato precedentemente lavorato in modo tale da avere 
una forma simile a quella di un vero e proprio tappo di bottiglia. 
I segni di morsetto sul capitello sembrano corrispondere a quelli rinvenuti sui blocchi 
posti intorno al pozzo, mentre, intorno a ciascun lato dell’abaco, si possono tuttora 
vedere due massicce grappe di ferro, a forma di doppia T, che, una volta saldate con il 
piombo, tenevano ferma la struttura, 
Il pavimento del deposito era coperto da lenti discoidali di marmo pentelico, 
posizionate molto probabilmente con l’ausilio di una corda, come dimostrano le quattro 
lesioni sul marmo lasciate da quest’ultima. La profondità era di circa 50 cm, con un 
diametro di 60 cm alla sommità e di 50 cm alla base. Apparirà chiaro che, una volta 
collocato il tappo, lo spazio era estremamente esiguo. 
Lo straordinario stato di conservazione della superficie del capitello, usato come tappo, 
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sembra indicare che il tutto sia stato coperto con uno strato di terra subito dopo la 
costruzione, così da averne agevolata la conservazione. 
Cronologicamente, la struttura è stata datata ai primi anni del V secolo a.C. 
Il pozzo sembra essere stato disturbato già in antichità almeno due volte, l’ultima delle 
quali sarebbe stata intorno al IV secolo a.C., al punto da rendere impossibile avere un 
inventario dei reperti completo e affidabile. In ogni caso, sono stati trovati all’interno 
resti di ossa bruciate di animali, probabilmente pecore e capre, come dimostrano i 
frammenti di corna ritrovati. Oltre a questi è stato trovato anche materiale più antico 
della costruzione della struttura. Tra questo, figurine in terracotta, pinakes fittili¸ due 
scudi bronzei, frammenti di ceramica proto-corinzia, una protome serpentina e una 
fibula d’avorio, tutti oggetti datati al VII secolo a.C., una coppa corinzia del VI secolo 
a.C., punte di freccia, un cratere a figure rosse, datato al V secolo a.C., frammenti di un 
grande orcio vinario e di un’anfora, entrambi dei primi anni del V secolo e, infine, resti 
di ceramica a figure rosse, datati alla metà del IV secolo. Questi ultimi sono stati 
interpretati come materiale estraneo, entrato nel deposito al momento della spoliazione 
del pozzo. 
Molto del materiale è evidentemente di carattere votivo, come dimostra la somiglianza 
con quello trovato in un altro deposito votivo, ai piedi dell’Areopago55, e con quello 
rinvenuto nella tomba a tholos di Menidi56. Particolarmente rilevante è la presenza, in 
tutti e tre i depositi, della stessa tipologia di figurine in terracotta, degli scudi bronzei e 
di pinakes57. 
Come nel caso di Menidi, dunque, si è pensato che, per quanto riguarda il deposito sulla 
Via Panatenaica, si potesse trattare di un culto stabilito in relazione con le tombe di età 
micenea, molte delle quali sono state rinvenute sia ad ovest che ad est del pozzetto 
votivo. Tale culto sarebbe durato, almeno, dalla metà del VII secolo a.C. fino al V, 
periodo che vede un primo segno di disturbo del deposito. Conseguentemente a questo, 
sono state osservate tracce di un una cerimonia rituale, durante la quale hanno avuto 
luogo sacrifici animali e la deposizione di nuovo materiale votivo. Alla fine, sarebbe 
stata edificata, con materiale di riuso, la struttura precedentemente descritta. Una 
pesante intrusione, con tanto di parziale distruzione del deposito, ha avuto luogo in un 
                                                          
55 BURR 1933, pp.614-621. 
56 WOLTERS 1899, pp.121-123. 
57 THOMPSON 1958, p.153. 
30 
 
secondo momento, forse nel IV secolo a.C., anche se la data non può essere fissata con 
certezza. 
Riguardo al culto praticato, la grande differenza tra questo e quello dell’abaton 
triangolare è che, in questo caso, le sepolture a cui il deposito votivo sembra far 
riferimento sono di età micenea. Il culto, quindi, iniziato nel VII secolo a.C. si mostra 
fin da subito non come un culto semplicemente destinato a dei defunti, ma come culto 
di antenati considerati già al momento della sua istituzione come eroi. 
Un’altra ipotesi potrebbe essere quella di una involontaria intrusione, avvenuta nel V 
secolo a.C., ad opera di persone addette alla costruzione di qualche struttura. Questi, 
rendendosi conto di aver violato una o più sepolture, per scongiurare una possibile 
ripercussione negativa ad opera di forze ultraterrene, potrebbero aver realizzato il 
deposito votivo con la funzione di quietare gli spiriti dei morti, onorandoli. A mio 
avviso, il reimpiego del materiale, segno di una committenza non elevata o ricca, 
farebbe propendere per la seconda ipotesi. Allo stesso tempo però, il fatto che gli 
oggetti depositati coprano un arco di tempo così grande, dal VII al V secolo a.C., 
sembrerebbe indicare la presenza non di un semplice culto di antenati eroizzati con il 
tempo, forse per volontà di un particolare nucleo familiare, ma di una figura più 
importante.  
Anche l’area di questi culti, l’agora del Ceramico, uno dei più importanti luoghi di 
riunione della collettività, potrebbe aver favorito la monumentalizzazione o 
l’instituzione di un culto di tipo eroico destinato ad un antenato di una certa famiglia. 
Ovviamente la non attribuzione ad uno dei maggiori eroi del mito potrebbe essere 
segno dell’appartenenza del gruppo sociale ad una classe non prestigiosa, che non 
poteva quindi vantare nella sua discendenza una figura illustre, limitandosi, per questo, 
ad un più umile eroe anonimo. La mancanza di evidenze e di informazioni, ovviamente, 
fanno sì che queste ipotesi rimangano tali. 
In conclusione, i casi qui mostrati, localizzati nell’agora del Ceramico, mostrano come 
nei casi più antichi di culto ctonio, soprattutto se sorti nelle vicinanze di sepolture di età 
micenea, si possa parlare più che altro di culti eroici destinati ad anonimi antenati 
considerati alla stregua di eroi. Forse questo è da attribuire anche ad una non completa 
caratterizzazione della figura eroica tra l’VIII e il VII secolo a.C., quando si può 
osservare l’inizio di una sistematizzazione razionale del mito e dei suoi personaggi nel 
panorama culturale delle comunità greche. In ogni caso, la valenza politica di questi 
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culti è sicuramente indiscussa, dal momento che tali culti avevano sicuramente la 
finalità di legittimare la presenza e lo status di un gruppo sociale rispetto ad un altro. 
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II – IL RUOLO DI TESEO NELLA PALAIA AGORA. 
2.1 – Teseo. Eroe della polis. 
Nella realtà religiosa greca, dove ogni polis ed ogni comunità aveva i propri dei ed eroi, 
non è raro imbattersi in una figura che, per un dato gruppo sociale, superava tutti gli 
altri per importanza. Nel caso di Atene, questa era sicuramente Teseo, l’eroe ateniese 
per antonomasia che, oltre ad essere molto presente nella vita culturale, aveva un ruolo 
estremamente importante nella vita religiosa della polis, con culti, feste e luoghi sacri a 
lui connessi. 
Ovviamente, l’insieme dei miti su Teseo, con tutte le sue varianti, è stato oggetto di 
molteplici studi nel corso degli anni. Il suo valore come testimonianza di una 
condizione sociale in età proto-storica è infatti inestimabile. 
Per Calame58, il nucleo originario delle imprese è molto ridotto e composto da gesta 
che, a prima vista, non appaiono propriamente edificanti, quali i rapimenti di Elena, 
ancora bambina, Arianna e Persefone. A difesa dell’eroe, però, c’è da dire che nel caso 
di Arianna si tratta di un rapimento consenziente, mentre in quello di Persefone l’eroe 
ateniese compare solo in veste di aiutante dell’amico Piritoo. Teseo, tuttavia, non si 
presenta solo come un rapitore di donne, ma anche come uccisore di creature 
mostruose, tra le quali il Minotauro, il toro di Maratona e i Centauri. 
È solo nel V secolo, pare, che il mito si arricchisce di particolari, tra cui la nascita di 
Teseo da Egeo, re di Atene, ed Etra, figlia del re di Trezene, in Argolide. Si narra che 
quando Etra rimase incinta, Egeo decise di ripartire per Atene, non prima di aver 
nascosto un suo sandalo e la sua spada sotto un enorme masso. Teseo, una volta 
cresciuto, avrebbe dovuto spostare il masso per riprendere questi oggetti e dimostrare 
così la sua legittima discendenza reale. Superata questa prima prova, Teseo rivela la sua 
natura eroica durante il viaggio verso la città del padre, eliminando i briganti e gli 
assassini che terrorizzavano i viaggiatori, fino ad arrivare ad Atene, dove è destinato a 
succedere al padre.  
Secondo Walker59, una questione su cui riflettere attentamente sarebbe l’origine 
dell’eroe. L’autore inizia la sua riflessione considerando le teorie di altri due studiosi, 
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Toeppfer60 ed Herter61. Il primo vede l’eroe come frutto non di una tradizione 
puramente ateniese, bensì di una tribù nomade della Grecia, identificata nel mito con i 
Lapiti. Il fatto che le imprese di Teseo siano ambientate in luoghi diversi come la 
Tessaglia, l’Attica e l’Argolide, sarebbe, secondo Toeppfer, indizio di diversi stadi e 
passaggi di questa tribù, non ancora sedentaria, attraverso il territorio greco. L’autore 
tenta anche di ricreare il percorso di queste genti, ritenute di origine tessala, che, via 
mare, si sarebbero spostate sulle coste nord-orientali dell’Attica, vicino a Maratona, per 
poi stabilirsi definitivamente a Trezene. Herter, partendo da questa teoria, identifica il 
popolo dei Lapiti con gli Ioni, che avrebbero occupato la Tessaglia prima dell’arrivo 
dei Dori. Herter, quindi, arriva alla conclusione che Teseo sia stato un eroe di origine 
tessalo-attica, comune a tutto l’ambito ionico. Per Walker, l’attrattiva della teoria di 
Herter sta nel fatto di spiegare il perché Teseo avrebbe compiuto imprese come la 
battaglia contro i Centauri in Tessaglia e perché sarebbe nato e cresciuto a Trezene. 
Inoltre, secondo questa teoria non ci sarebbe bisogno di postulare una migrazione in età 
preistorica di cui, peraltro, non si ha alcuna testimonianza. Ciò nonostante, anche la 
teoria di Herter, secondo Walker, non poggia su basi solide. Come gli altri due studiosi, 
anche Walker ritiene di dover cercare le origini dell’eroe fuori da Atene, ma non fuori 
dall’Attica. Secondo lui, l’origine del culto di Teseo sarebbe da porre ad Afidna, in 
Attica, dove, secondo il mito, la madre di Teseo sarebbe andata dopo la partenza del 
figlio per Atene. Il legame tra l’eroe e Afidna sarebbe anche da ritrovare nel ratto di 
Elena bambina, qui nascosta per volere del re di Atene. L’autore non vede altre 
spiegazioni per l’aver attribuito a un luogo di così scarsa rilevanza storica due delle 
vicende più antiche e importanti del ciclo mitologico di Teseo, se non quella di essere il 
luogo d’origine del culto teseico. 
Sicuramente, la motivazione da lui adottata per giustificare la scelta di collocare 
l’istituzione del culto dell’eroe non ad Atene sembra da tenere in considerazione. Ad 
Atene ci sarebbe stato un Theseion, un santuario dedicato all’eroe, già nel VI secolo 
a.C., se è vero che in questo santuario, secondo Aristotele (Costituzione di Atene, 15), 
Pisistrato, nel 561 a.C., attraverso l’inganno, avrebbe disarmato i cittadini ateniesi e 
assunto il comando della città. Del santuario, però torneremo a parlare più avanti con 
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maggiore dettaglio. Per il momento basti sapere che, per Walker62, un heroon può 
svilupparsi attorno ad una tomba, in genere micenea, che viene attribuita ad una figura 
eroica o configurarsi come semplice temenos, in cui viene praticato il culto. I santuari 
del primo tipo si trovano, generalmente, nel luogo d’origine sia del mito che del culto 
stesso, mentre quelli del secondo sono in relazione solo al culto. Il Theseion di cui 
parliamo deve, per forza, essere del secondo tipo, come si desume dal fatto che le ossa 
dell’eroe vengono riportate ad Atene da Cimone solo nel 475 a.C., dopo averle 
recuperate a Sciro (Plutarco, Vita di Teseo, 36, 1-2). 
Ovviamente, la critica che si potrebbe fare a teorie di questo tipo è quella di non 
considerare il carattere fortemente plastico del mito. Per sua stessa natura, il mythos si 
configura come non dogmatico, aperto a modifiche e cambiamenti nel corso del tempo. 
Quindi, basare una teoria solo sugli elementi del mito è rischioso, sebbene questo possa 
risultare interessante e pieno di attrattive. 
Oltre a questo, l’elemento forse più importante di tutto il mito di Teseo è quello 
dell’essere autore del sinecismo attico, evento che vede le varie unità territoriali attiche 
confluire in uno stato più grande, unitario, con a capo Atene. Moggi considera questa 
parte del mito di Teseo come una tradizione nata nel V o nel IV secolo a.C., quindi 
all’interno di un governo democratico, proprio per nobilitare questo tipo di governo, 
legandolo indissolubilmente alle origini dello stato e proiettando l’evento in un passato 
mitico63. Per Luce, invece, quello di autore del sinecismo attico sarebbe stato un ruolo 
affidato a Teseo già prima del V secolo. Secondo lo studioso, infatti, tracce di una 
caratterizzazione dell’eroe come sinecista, oltre che fondatore della democrazia, si 
troverebbero nelle connessioni esistenti tra questo evento e gli edifici di valenza 
politica situati, secondo le fonti, nell’area della palaia agora, nota, non a caso, anche 
con il nome di agora di Teseo64. 
 
                                                          
62 WALKER 1995, pp.20-24. 
63 MOGGI 1976, pp.44-81. 
64 LUCE 1998, pp.2-5. 
35 
 
2.2 – Il ruolo fondamentale della scoperta dell’Aglaurion. 
Di grandissima importanza per lo studio della topografia antica della polis e, in 
particolare, per dare una collocazione, anche se generica, a quella palaia agora, fino ad 
allora, solamente ipotizzata, è stata la scoperta, avvenuta nel 1980, del sito 















L’importanza del ritrovamento è stata tale perché Pausania (I, 17-18), nel suo iter 
attraverso la palaia agora, utilizza, in molte occasioni, il santuario della Cecropide 
come punto di riferimento.   
 Durante il lavoro di restauro del Peripatos, l'antica via che si snodava ai piedi 
dell'Acropoli, collegando i numerosi santuari situati alle sue pendici, venne ritrovata sul 
versante orientale, una stele, ancora fissata alla sua base65. Il fatto che fosse 
praticamente in situ, spostata solo di poco a causa del cedimento della roccia su cui era 





                                                          


















Il testo si presenta integro, in perfette condizioni, e l'unica difficoltà nel leggerlo ad 
occhio nudo è dovuta al colore scuro del marmo. Il decreto, dell'epoca di Antigono 
Gonata (319-239 a.C.), è in onore di Timokrite, sacerdotessa di Aglauro. Il decreto si 
chiude con la clausola, piuttosto comune, che specifica il luogo nel quale deve essere 
collocata la stele, in questo caso il santuario di Aglauro. 
Il ritrovamento in situ ha reso la scoperta di estrema importanza in quanto ha permesso 
di abbandonare la precedente localizzazione del santuario sul versante settentrionale 
dell'Acropoli, ed ha finalmente spiegato le fonti relative all’impresa dei Persiani 
sull’Acropoli nel 480 a.C., raccontataci abilmente da Erodoto (VIII, 52-53) e Pausania (I, 
18, 2-3). 
La titolare del santuario è Aglauro, figlia del leggendario re di Atene, Cecrope. 
Secondo la tradizione, Atena affidò a lei e alle sue sorelle Erse e Pandroso la cesta 
contenente il piccolo Erittonio, con l'ordine di non aprirla. Aglauro ed Erse, però, vinte 
dalla curiosità, aprirono la cesta e, colpite dalla mania, la pazzia divina, correndo 
sull’Acropoli, caddero giù dalla rupe, uccidendosi (Pausania, I, 18, 2). Apparentemente 
questo mito può essere interpretato come un racconto eziologico del rituale ateniese 
delle Arrephoria66. Questo si celebrava ad Atene nel mese di Sciroforione (odierni 
giugno/luglio), in onore di Atena Poliade. Durante il rito, due fanciulle ateniesi, che nei 
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nove mesi precedenti avevano vissuto sull’Acropoli, definite arrephoroi, venivano 
incaricate dalla sacerdotessa di Atena Poliade di portare di notte, nell’ultimo giorno del 
loro servizio, due ceste coperte, contenenti oggetti sacri e misteriosi, ta arreta, da cui 
arrephoroi, che, memori della sciagura occorsa ad Aglauro, erano tenute a non aprire 
assolutamente. Il percorso eseguito dalle giovani era sotterraneo e, iniziando 
dall'Acropoli, terminava nel santuario di Afrodite en kepois, sempre sulla rocca di 
Atene, dove, dopo aver depositato le ceste e averne prese di nuove, ripercorrevano la 
strada a ritroso. L'interpretazione di tale rituale non è esattamente facile, a causa della 
mancanza di informazioni a riguardo, ma è abbastanza chiaro che doveva trattarsi di 
una cerimonia finalizzata ad introdurre le giovani ragazze ad una fase prematrimoniale. 
Sembra, oltretutto, che il legame delle Arrephoria non fosse unicamente con Aglauro, 
ma anche con le sorelle, Pandroso67 ed Erse. Secondo Burkert il legame con la seconda 
sarebbe testimoniato dal fatto che durante la processione, le arrephoroi avrebbero 
portato anche della rugiada, il cui nome, in greco, era proprio erse68. La connessione 
con Pandroso, invece, ci è suggerita attraverso le dediche poste su due statue di 
arrephoroi, nelle quali, infatti, vengono invocati il nome di Atena Poliade e Pandroso. 
Le sculture appartengono al II secolo a.C., ma non c’è nessuna ragione per pensare ad 
un possibile cambiamento nel rituale rispetto alle fasi più antiche. 
Accanto a questa Aglauro dalle "caratteristiche iniziatiche nere", utilizzando un'efficace 
espressione idiomatica della Batino69, simbolo di sacrilegio e di violazione di un divieto 
divino, Filocoro (FGrHist 328 F 105) ed Euripide (Eretteo) ne nominano un'altra, sempre di 
sangue reale in quanto figlia di Eretteo, che, durante la guerra tra Atene ed Eleusi, dopo 
aver ascoltato le parole di un oracolo, si era gettata dalla cittadella per assicurare la 
salvezza della propria città in quel momento di crisi. 
Entrambe le Aglauro sono vittime degli dei, sebbene in modo diverso. La prima, uccisa 
dalla mania, è completamente diversa dalla seconda, la cui morte avviene in seguito ad 
una decisione cosciente e consapevole. Oltretutto, è indubbia la valenza in termini 
iniziatici del salto nel vuoto, ricondotto agevolmente alla dimensione dei passaggi di 
status70. 
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Per quanto riguarda l'Aglauro figlia di Cecrope, la natura iniziatica del suo culto è 
confermata, non solo, dal rituale delle Arrephorie, come abbiamo già avuto modo di 
vedere, ma anche dall’intima connessione con Atena, dea che talora può essere invocata 
con tale nome (FGrHist F 106). La morte, come nel caso di Ifigenia in rapporto ad 
Artemide, costituisce il preludio necessario all’acquisizione di onori eroici nell’ambito 
di un culto correlato, soprattutto, alla sfera giovanile, non solo femminile ma anche 
maschile. La partecipazione di fanciulli ed efebi ai riti che si compivano nel nome di 
Aglauro, per esempio durante le Plyntheria, dimostra, ancora una volta, la pertinenza 
del suo culto alla dimensione iniziatica, comprendente tutti i fronti della vita 
adolescenziale, fino al passaggio alla fase adulta. Queste feste religiose, insieme alle 
Kallynteria, si tenevano, ad Atene, ogni anno, nel venticinquesimo e nel 
ventiquattresimo giorno di Targelione (maggio/giugno attuali), in onore di Atena e di 
Aglauro stessa, di cui commemoravano la morte. Il nome delle Plyntheria, derivante 
dal verbo to plunein, lavare, sembra voler rimandare al carattere purificatore di tale 
ricorrenza. Il giorno della festa era annoverato dagli Ateniesi tra i giorni nefasti, giorni 
nei quali i templi erano chiusi e le attività commerciali interrotte (Plutarco, Vita di 
Alcibiade, 34). Durante la festa, il tempio di Atena era circondato da una corda per 
impedire qualsiasi comunicazione con l’interno. La sua statua veniva spogliata delle 
vesti e degli ornamenti, così che potesse essere portata in processione a fare un bagno al 
Falero, per essere purificata, e, allo stesso tempo, coperta per nasconderla alla vista dei 
cittadini. Durante questi giorni, le Cecropidi, e Aglauro in particolar modo, pur 
mantenendo un ruolo fondamentale all’interno dei riti, non venivano più interpretate 
dalle arrephoroi. Ad officiare il rituale non erano più, infatti, la sacerdotessa di Atena 
Polias e le sue giovani assistenti, ma una donna del genos dei Praxiergidai, 
rappresentante in terra della mitica Aglauro, prima sacerdotessa di Atena. L’importanza 
dell’eroina, in quest’occasione, risiedeva non tanto nel suo ruolo curotrofico ma 
piuttosto nella sua vicinanza alla divinità patrona della polis e nel suo essere la prima ad 
officiare i riti della dea. La celebrazione di questi, attraverso il ruolo della sacerdotessa 
dei Praxiergidai, trasportava il momento presente nel tempo del mito, rifondando di 
nuovo il patto tra la polis e la sua divinità tutelare. 
Quello che conosciamo di questo genos, lo sappiamo grazie ad un decreto della Boule e 
del demos (IG I3 7), datato verosimilmente agli anni 460-420 a.C., nel quale lo stato 
garantisce ai Praxiergidai il permesso di scrivere su una stele, collocata sull’Acropoli, 
39 
 
le proprie regole circa il culto di Atena Polias. Questo era stato deciso dopo la 
consultazione dell’oracolo di Delfi che, in ogni caso, aveva confermato i privilegi della 
famiglia. Il decreto prevedeva anche una multa nel caso questi non adempissero al loro 
sacro dovere. Sappiamo anche che, durante la cerimonia segreta del lavaggio e della 
vestizione della statua lignea di Atena, oltre alla sacerdotessa, rappresentante Aglauro, 
anche tutti gli altri partecipanti venivano da questo stesso genos71.  
L’importanza di questo decreto, come sottolinea Garland72, è che, alla metà del V 
secolo, il demos sente per la prima volta la necessità di porre l’autorità dei 
Praxiergidai, che da sempre avevano avuto la più totale libertà circa questi riti, sotto il 
controllo dello Stato.  
Oltretutto, vedremo meglio in seguito come l’Aglaurion fosse il luogo in cui si 
svolgevano le cerimonie connesse all’arruolamento militare nei ranghi dell’efebia. Qui, 
nei primi giorni del mese di Boedromione (settembre/ottobre), compiuti i diciotto anni, 
i giovani maschi si riunivano per ricevere le armi, e, dopo aver invocato il nome di 
Aglauro, si pronunciava l’horkos, il giuramento, fortunatamente giunto fino a noi grazie 
agli autori antichi (Licurgo, Contro Leocrate, 76).  I giovani votavano la loro vita alla difesa 
della patria e dei suoi confini, invocando in loro soccorso divinità dalle valenze 
curotrofiche e guerriere, alcune delle quali chiaramente funzionali, retaggio di una 
dimensione cultuale antichissima. 
Se l’efebia era prerogativa, a quanto sembra, di una sola delle Cecropidi, Aglauro, alla 
sorella, Pandroso, pare fosse attribuita la custodia e la protezione dei bambini, 
probabilmente a causa della loro condizione originaria di nutrici di Erittonio. A lei era 
dedicato un santuario sull’Acropoli, nel temenos dell’Erechteion. Per la terza sorella, 
invece, Herse, non ci sono testimonianze di un possibile suo santuario e, nemmeno, di 
un suo culto indipendente. Alcuni studiosi pensano, per questo motivo, che in origine 
non ci fosse alcuna terza figura ma solo Aglauro e Pandroso, le cui origini sarebbero 
anteriori rispetto al mito che le vuole figlie di Cecrope73. In principio, infatti, sarebbero 
state due divinità minori, probabilmente delle ninfe, separate, aventi ognuna un culto 
proprio in aree diverse dell’Acropoli, e che, solo con il tempo, sarebbero state 
accomunate da un rapporto di parentela, nel quale avrebbe trovato posto anche la terza 
                                                          
71 DILLON 2002, p.133. 
72 GARLAND 1992, p.103. 
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sorella, il cui nome sarebbe un semplice eco di Pandroso74. Questa ipotesi sembrerebbe 
convalidata dalle testimonianze iconografiche più antiche, che vedono sempre due 
sorelle e non tre. Il numero di tre, inoltre, sarebbe dovuto ad un pattern comune sia in 
Attica e in Beozia, osservabile nella presenza, nella stessa Atene, delle Eretteidi, delle 
Leokoridai e di altri simili gruppi di eroine75. 
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2.3 – Il Theseion e l’uso della figura dell’eroe da parte di Cimone. 
Sicuramente, l’edificio più strettamente legato alla figura di Teseo è il suo santuario, il 
Theseion. Come già ricordato, dalle informazioni di Aristotele (Costituzione di Atene, 15), 
sembrerebbe che il santuario esistesse già prima del VI secolo a.C. La natura della 
fonte, però, non permette di stabilire di che tipo di santuario si trattasse, anche se, oggi, 
gli studiosi sono propensi a credere che non si possa parlare, in questo primo momento, 
di un santuario monumentale, bensì di un semplice temenos76. 
Inoltre, non tutti sono concordi nell’attribuire verità storica alla testimonianza 
aristotelica. Alcuni77, infatti, ritengono più attendibile la versione di Polieno 
(Stratagemmi, 1.21.2), autore del II secolo d.C., secondo la quale, le armi sottratte da 
Pisistrato agli Ateniesi, non sarebbero state portate nel Theseion, ma nell’Anakeion¸il 
santuario dedicato ai Dioscuri. 
L’esatta collocazione dell’edificio non è nota, sebbene siano ormai tutti concordi che 
questo dovesse trovarsi al margine dell’antica agora e in prossimità dell’Aglaurion.  
È impensabile che una figura così importante non avesse un luogo in cui fosse praticato 
il suo culto. Per questo, l’assenza78 di un heroon del fondatore delle istituzioni ateniesi 
nell’agora del Ceramico potrebbe indicare che un culto di Teseo fosse praticato prima 
dell’assunzione del carattere politico da parte di tale spazio pubblico, avvenuta nel 
corso del VI secolo a.C.  
Le notizie più sicure sulla monumentalizzazione del santuario provengono da Pausania 
(I 17, 2-3), quando racconta di uno degli eventi fondamentali nella storia del culto eroico 
di Teseo ad Atene, ovvero la traslazione delle sue ossa da Sciro, avvenuta ad opera di 
Cimone, nel 476/5 a.C. 
Che generalmente, in Grecia, la figura dell’eroe fosse fortemente legata all’aspetto della 
morte, è cosa ormai appurata da tutti. La condizione di mortali è quella che, allo sesso 
tempo, li separa dagli dei, immortali, e permette di esercitare i loro poteri protettivi 
sugli uomini che, per questo, ne mantengono vivo il culto79. Tale protezione era 
considerata tanto più forte, quanto più vicino era il corpo dell’eroe. La presenza di 
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luoghi di culto eroici nelle vicinanze di tombe micenee, ritenute quelle di antenati 
dell’età eroica è già stata ampiamente messa in luce. 
Ovviamente, il potere evocativo della sepoltura è tale da funzionare anche in assenza 
del defunto, come nel caso dei cenotafi. In mancanza dei resti anche una tomba vuota è 
utile per perpetuare la memoria e il significato del ruolo di un eroe ma, a maggior 
ragione, la presenza fisica dei resti mortali, specialmente se trovati o ritrovati da poco, 
aggiunge valore alla dimensione religiosa e politica del fenomeno. 
Il trasferimento del corpo dell’eroe, inoltre, non solo segna la riattualizzazione del 
funerale dell’eroe e quindi la sua consacrazione in una nuova veste ma implica anche, a 
livello di racconto, la manipolazione della leggenda eroica, sia essa mitica o reale. Si 
tratta sempre della modifica di qualcosa di preesistente, di un intervento che implica la 
creazione o la trasformazione della memoria, e con essa, della storia. Il profondo 
significato di questo genere di operazioni sta nella riscrittura o reinterpretazione del 
passato per esigenze attuali80. 
Questo ha portato ad un fenomeno, detto bones policy, politica delle ossa, i cui casi più 
antichi risalgono al VI e al V secolo a.C.81 Oltre al caso di Teseo, di cui si andrà a 
parlare a breve, si ricorda il caso del recupero delle ossa di Oreste, ad opera dello 
spartano Lica, di cui parla Erodoto (I, 67-68). Lo storico narra che al tempo in cui 
governavano come re di Sparta Anassandride e Aristone, intorno al 550 a.C., una 
delegazione di Spartiati fu mandata a Delfi con la speranza di trovare un modo per 
porre fine ad una serie di insuccessi nella guerra contro Tegea. L’oracolo disse agli 
Spartani che avrebbero vinto la guerra contro la città arcade solo se avessero riportato 
in patria le ossa di Oreste. Ma gli Spartani non riuscivano a trovare la tomba dell’eroe e 
perciò inviarono una seconda delegazione per una nuova consultazione delfica. La 
risposta fu data in forma di enigma che soltanto Lica, uno degli agathoeroi della città, 
termine con cui si designavano a Sparta le guardie del corpo del re che, abbandonate le 
loro mansioni, si davano poi da fare per l’intera comunità, riuscì a risolvere, 
recuperando così i resti di Oreste. Erodoto non dice dove essi furono sistemati, ma solo 
che grazie alle preziose reliquie essi risultarono superiori in battaglia e che, al tempo di 
Creso, essi avevano già conquistato la maggior parte del Peloponneso. 
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Nel caso di Teseo, si sa, come si è già detto, che la scoperta e il trasferimento delle sue 
ossa furono opera di Cimone. Lo dicono non solo Pausania (I, 17, 6), ma anche Plutarco 
che, nella Vita di Teseo (36) e nella Vita di Cimone (8, 3-7), descrive l’efficacia del coup 
de théatre realizzato da quest’ultimo. 
Il legame tra Teseo e la famiglia del politico ateniese non è sicuramente una novità. Già 
il padre di questi, Milziade, aveva usato l’immagine dell’eroe nell’elaborazione 
ideologica della vittoria di Maratona, dove il phantasma di Teseo avrebbe condotto, in 
armi, l’esercito in battaglia a vantaggio proprio e della sua famiglia. Fu poi compito del 
figlio condurre al culmine tanto l’appropriazione personale dell’eroe quanto la sua 
rielaborazione in funzione dell’esaltazione della polis e della sua nuova dimensione 
politica. 
Plutarco (Vita di Teseo, 36, 1-2) racconta dell’esilio volontario dell’eroe nell’isola di Sciro 
e della sua morte, avvenuta per mano del re Licomede, o semplicemente in seguito ad 
una caduta. Proprio quell’isola, Sciro, venne conquistata da Cimone nei primi anni di 
attività della Lega delio-attica, quando il nord dell’Egeo fu oggetto delle mire ateniesi. 
Oltre a questo, Sciro si trovava nel settore dove già il padre di Cimone aveva avuto 
modo di agire. 
L’invito delfico a recuperare le ossa di Teseo fu innanzitutto una spinta alla conquista 
dell’isola, in sintonia con gli interessi dei Tessali e con quelli più ampi di Cimone 
nell’Egeo settentrionale. Anche Cimone diede poi l’isola agli ateniesi, così come 
Milziade aveva fatto con Lemno. Plutarco scrive anche che proprio un oracolo della 
Pizia aveva ordinato di recuperare le ossa dell’eroe e di custodirle con ogni onore, 
venerando Teseo come eroe, nell’anno dell’arcontato di Fedone ovvero negli anni 
476/5 a.C. 
Una volta conquistata l’isola, Cimone si diede alla ricerca delle reliquie. La storia 
racconta che quando vide un’aquila che colpiva con il becco una collina e scavava con 
gli artigli, capì e fece scavare in quel luogo, rinvenendo una tomba contenente un 
grande corpo e, accanto a quello, una lancia e una spada. Elemento comune nei racconti 
del recupero dei resti eroici è la colossale grandezza di tali corpi. Tale è la frequenza di 
questo tipo di narrazioni che sia la Coppola82 che Boardman83 ritengono che il 
fenomeno sia iniziato con il rinvenimento di scheletri di animali preistorici, per questo 
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non riconoscibili, e per questo identificati con figure diverse dagli esseri mortali, come 
per esempio gli eroi. 
Un esempio classico è quello di Aiace. Racconta Filostrato (Eroico, 8, 1) che 
l’imperatore Adriano ricompose la tomba di Aiace che era così danneggiata dal mare 
che affioravano alcune ossa, appartenenti ad un uomo alto circa quattro metri. La 
grande statura di Aiace è messa in evidenza anche da Pausania (I, 35, 5-8), con la 
testimonianza di un uomo di Misia che avrebbe assistito al recupero delle ossa. Il mare 
avrebbe inondato parte della tomba dell’eroe, e reso possibile l’accesso all’interno, 
permettendo la vista delle eccezionali dimensioni delle ossa, le cui rotule erano grandi 
quanto un disco del pentathlon. 
Che, quindi, anche il corpo di Teseo venga presentato come un corpo di grandi 
dimensioni, maggiori rispetto a quelle di un uomo, è un elemento ricorrente in questo 
tipo di racconti e non deve provocare alcun stupore. Cimone, dunque, una volta 
recuperato il corpo, portò tutto ad Atene, dove fu accolto con processioni e sacrifici 
“come se egli stesso [Teseo] fosse tornato in città” (Vita di Teseo, 36, 1-2). 
Plutarco aggiunge che i resti di Teseo erano custoditi nel santuario al centro della città, 
prima del ginnasio di Tolomeo e dopo i santuari di Aglauro e dei Dioscuri, fornendo in 
questo modo qualche indicazione topografica. 
Le fonti danno qualche informazione circa l’aspetto di questo santuario. Diodoro Siculo 
(4, 62, 4) lo descrive come un grande temenos, e racconta che poteva essere usato come 
punto di raccolta per un grande numero di uomini, anche in armi. Pausania (I, 17, 2) ne 
parla come di uno hieron con toichoi ornati da pitture, e solo con il recupero delle ossa 
di Teseo, di un sekos. Una sola volta (Hsch, Et.Gud. s.v. Theseion), in relazione al 
Theseion, viene usato il termine neos, mentre solo nelle fonti tarde (Phot. s.v. Theseion) si 
parla di heroon. Oltre agli altari, sembra che ci fossero anche, nei paraggi, delle 
strutture di servizio. Aristotele (Costituzione di Atene, 15, 4) ci informa, infatti, che gli 
uomini di Pisistrato riposero le armi sottratte al demos in degli oikemata del santuario, 
mentre secondo alcune iscrizioni (IG II2 957.9; 858.28-9; 963.6) il Theseion possedeva 
anche un’oploteca. 
In ogni caso, è certo che il Theseion ebbe la sua fase monumentale in questa occasione, 
quando ricevette, oltre ad una nuova facies architettonica, un ciclo di megalografie 
aventi l’eroe come protagonista e che ben si prestavano ad una lettura politico-
ideologica, in relazione ai primi anni della Lega delio-attica.  
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È Pausania (I, 17, 3-4) a informarci sul soggetto di queste pitture: una scena di 
Amazzonomachia, una di Centauromachia e, infine, Teseo che risale dagli abissi marini 
con l’anello di Minosse e una corona d’oro, dono di Anfitrite. L’autore della Periegesi 
attribuisce l’intero ciclo a Micone, mentre la Suda (Suid. s.v. Polygnotus) menzionerebbe 
anche l’intervento di Polignoto. Barron84, osservando alcuni vasi dipinti che lui crede 
essere basati sui dipinti del Theseion, si mostra concorde con la Suda, affermando 
anche la possibilità dell’esistenza di un quarto dipinto, una scena di Teseo che torna dal 
mondo dei defunti, non menzionato da Pausania. Gli argomenti a sostegno di questa 
ipotesi sono tuttavia insufficienti. 
Per quanto riguarda la lettura politico-ideologica di queste scene, la terza pittura, in 
particolare, vede il riconoscimento di Teseo come sovrano del mare, con i simboli del 
mantello purpureo e della corona. Teseo, dunque, equivale ad Atene, celebrata come 
sovrana dell’Egeo. 
La battaglia tra Lapiti e Centauri, avente come sfondo la Tessaglia, cioè un’area 
fortemente coinvolta nell’operazione di Sciro, e quella contro le Amazzoni, in un 
panorama che comprende l’Egeo settentrionale e la via verso il Ponto, rivelano un 
progetto artistico fortemente legato alle scelte di politica estera di Cimone, sulla linea 
già tracciata dal padre. L’obiettivo era quello di celebrare i Filaidi, il genos di Cimone, 
e le loro imprese attraverso il paradigma mitico di quelle di Teseo. 
Per quanto riguarda il santuario, si può dire ancora che, nel corso degli anni, oltre ad 
avere una notevole importanza a livello religioso, assunse altre funzioni. L’aneddoto di 
Pisistrato ne suggerisce un utilizzo, già in età arcaica, per assemblee del demos in armi. 
Oltre a questo, sembra che nel 415 a.C., dopo la mutilazione delle erme, i cittadini 
armati vi abbiano dormito per una notte (Andocide, 1, 45) e che, nell’80/70 a.C., vi si sia 
tenuta una riunione della Boule (IG II2 1039, 2-3). Se poi si vuole dare credito alla notizia 
fornitaci da Eschine (3, 13) e da Aristotele (Costituzione di Atene, 62, 1), nel santuario si 
sarebbe svolta per sorteggio l’elezione di alcuni magistrati come i tesmoteti. Il Theseion 
avrebbe funzionato anche come tribunale e, forse, anche come prigione (Phot. EM s.v. 
Theseion; Hsch. EM s.v. Theseion). Infine, il santuario svolse anche la funzione di spazio 
inviolabile, in cui trovavano asilo supplici di ogni tipo (Plutarco, Vita di Teseo, 36, 4), tra 
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cui gli schiavi che, senza padrone, ottenevano l’immunità nell’attesa di trovarne uno 
(FGrHist 328 F177). 
Sul piano religioso-sacrale, il santuario ebbe un ruolo di primo piano nell’istituto 
dell’efebia, di cui Teseo era ideale campione e fondatore. 
Come già detto, non ci sono elementi archeologici che permettono di localizzare con 
precisione il sito del santuario per il quale, tuttavia, sulla base delle indicazioni delle 
fonti letterarie che lo dicono vicino all’Aglaurion, la cui ubicazione è ormai certa, sono 
state avanzate ipotesi verosimili, suffragate dal ritrovamento di materiali ad esso 
pertinenti, anche se non in situ. 
In particolar modo, una serie di iscrizioni recuperate nello smontaggio di un muro 
tardo-antico presso la chiesa di Hag. Dimitrios Katiphoris, contenenti cataloghi di 
vincitori ai Theseia, le festività che si tenevano ad Atene proprio in onore dell’eroe, 
sembrerebbero non aver viaggiato molto dal luogo di origine85. Nella stessa occasione, 
inoltre, sono stati rinvenuti diversi documenti epigrafici relativi all’efebia, che recano la 
clausola di esposizione nel temenos di Teseo. Lo stesso muro ha restituito anche un 
gruppo marmoreo di Teseo e il Minotauro, copia di età imperiale di un originale in 
bronzo databile alla prima età classica, che potrebbe essere stato collocato all’interno 
del santuario. L’area ad est dell’Acropoli, quindi, potrebbe essere proprio quella dove si 
trovava la palaia agora. 
Il Theseion non è il solo monumento che vuole, intenzionalmente, creare una 
connessione reale e propagandistica tra l’eroe per eccellenza della polis e la famiglia di 
Cimone. L’altro è il donario delfico, realizzato in ricordo della vittoria di Maratona86, 
composto, secondo la descrizione di Pausania (X, 10), da tre gruppi statuari. Il primo 
comprendeva Milziade, Apollo e Atena, il secondo sette dei dieci eroi eponimi e 
l’ultimo Teseo, Codro e una terza figura, quasi sicuramente Fileo, capostipite del genos 
a cui apparteneva Cimone. Se il terzo gruppo, pur avendo una forte connotazione 
celebrativa, non deve aver avuto un forte impatto su chi vedeva il monumento, il primo, 
comprendente un mortale, Milziade, tra due divinità, certamente deve aver sollevato 
qualche perplessità. D’altra parte, come sottolinea Kron87, era la prima volta che un 
uomo veniva onorato ed equiparato a delle divinità, senza aver subito prima un 
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processo di eroizzazione. Molto probabilmente, è per questo motivo che Cimone, 
temendo che una scelta di questo tipo non venisse tollerata ad Atene, fece erigere il 
monumento lontano, a Delfi. Il legame tra la famiglia di Cimone e la battaglia di 
Maratona, è ben espresso anche in un altro complesso monumentale, questa volta ad 
Atene. Si tratta della Stoa Poikile, eretta tra il 475 e il 450 a.C., da Peisianatte, cognato 
di Cimone, per volontà di quest’ultimo88, sul lato settentrionale dell’agora del 
Ceramico. Dei quattro grandi dipinti che erano al suo interno, due mostravano battaglie 
storiche, quella di Maratona e quella di Oinoe, e due scene mitiche, la caduta di Troia e 
l’Amazzonomachia. L’eroe ateniese compare sia nella battaglia contro le Amazzoni che 
in quella di Maratona, come difensore degli ateniesi che emerge dallo stesso suolo 
attico (Pausania, I, 15).  
In ogni caso, entrambi gli edifici testimoniano non solo la popolarità della figura di 
Teseo, ma anche il suo utilizzo a fini politici e propagandistici. Anzi, l’abile uso che fa 
Cimone dell’eroe è tale da non fermarsi nemmeno dopo la morte del politico stesso. 
Racconta Plutarco nella sua Vita (Vita di Cimone, 19) che, prima di morire, Cimone aveva 
mandato dei messi all’oracolo di Ammone per avere lumi sulle sorti della guerra contro 
i Persiani. L’oracolo, situato in un’oasi del deserto libico, noto e frequentato dai Greci 
fin dal VI secolo, doveva essere filo-egiziano, e quindi anti-persiano, elemento non 
trascurabile durante la guerra in corso. 
Il dio, congedando gli invitati, rispose che Cimone era già con loro. Sempre nello stesso 
passo, è Plutarco che riferisce la versione dello storico Fanodemo, autore greco del IV 
secolo a.C., secondo la quale i messi, durante il ritorno, vennero guidati, senza correre 
alcun pericolo, da Cimone stesso, ormai morto da trenta giorni. Questo particolare 
proietta il defunto non solo in una realtà di evidente eroizzazione ma ne sancisce il 
ruolo di protettore. 
Plutarco racconta che i resti di Cimone erano posti in una tomba che prese da lui il 
nome di Kimoneia. In questo stesso monumento, di cui non si ha oggi nessuna evidenza 
archeologica, sarebbe stato sepolto anche lo storico Tucidide (Marcellino Biografo, Vita di 
Tucidide, 17). Oltretutto, Currie89 vede questo complesso come la sede principale del 
possibile culto indirizzato al politico greco eroizzato post-mortem, sebbene Piccirilli90 
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ne escluda ogni possibilità. In effetti, la scarsità delle fonti non rende nemmeno sicuro 
che il nome Kimoneia derivasse proprio dall’uomo politico e non da un altro membro 
omonimo della famiglia91. 
Un’altra tradizione, riportata sempre da Plutarco, vuole invece che gli abitanti di Cizio 
onorassero una tomba di Cimone perché, durante una carestia e una pestilenza, di cui 
però l’autore non fornisce alcuna coordinata temporale, un dio aveva ordinato loro di 
non trascurarlo, ma di onorarlo e tributargli doni come ad un essere superiore. Da 
questo si può desumere che Cimone doveva essere stato seppellito a Cizio, luogo della 
sua morte, e che la sua tomba doveva essere visibile, o riconosciuta come tale, al 
momento della carestia di cui si parla, quando divenne oggetto di onori. 
Quindi è questo un caso evidente di eroizzazione post-mortem. Da un lato, si ha un caso 
di rientro in patria delle spoglie che, se onorate in modo adeguato, sarebbero state fonte 
di protezione per la polis, mentre dall’altro si ha un culto legato al luogo di sepoltura 
dell’eroe, percepito come protettore nei momenti di crisi della città. L’intento di 
Cimone di essere assimilato a Teseo trova così il perfetto compimento, con la 
canonizzazione del politico come eroe. 
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2.4 – Gli altri edifici connessi al mito di Teseo. 
L’istituzione dell’efebia, oltre al Theseion, ha uno stretto rapporto con un altro degli 
edifici più legati a Teseo. Il Pritaneo, sede dell’arconte eponimo e edificio religioso tra i 
più importanti della polis, in quanto sede del focolare collettivo, sarebbe stato costruito, 
secondo Plutarco (Vita di Teseo, 24, 3) e Tucidide (II, 14, 2), dallo stesso eroe ateniese, per 
ospitare i sette fanciulli e le sette fanciulle designati per partire con lui verso Creta. E 
proprio nell’ edificio i membri dell’efebia svolgevano vari sacrifici, tra cui il più 
importante era quello alla dea Hestia (FGrH 328 F105), durante i riti di entrata e di uscita 
dall’istituzione. Per Calame92 la connessione tra Teseo e l’efebia ha origine proprio in 
questa occasione. I quattordici giovani e lui, descritto come un efebo, prefigurano 
l’istituzione ateniese.  A livello cultuale i legami sono ancora più stretti, dal momento 
che gli efebi partecipavano alle Theseia. 
Queste feste che si tenevano nell’ottavo giorno del mese di Pianepsione (odierni 
ottobre/novembre), e che la tradizione voleva fossero state istituite proprio dall’eroe 
ateniese, videro la loro importanza aumentare proprio dopo il rientro in città delle sue 
ossa93. Similmente, l’efebia è legata anche alla festività delle Oschophoria, celebrata 
nel settimo giorno del mese di Pianepsione e anch’essa istituita da Teseo, prima della 
partenza per Creta. 
Sia le Theseia che le Oschophoria, probabilmente, facevano parte di un vero e proprio 
festival di Teseo, che durava dal sesto al nono giorno del mese. In questi giorni si 
tenevano banchetti per i meno abbienti, processioni, sacrifici e, soprattutto, giochi 
ginnici cui partecipavano gli efebi. 
Pausania fornisce qualche informazione sulla localizzazione del Pritaneo, 
posizionandolo non lontano dal temenos di Aglauro, sulla strada che, passando per il 
Serapeo, portava nell’area dell’Ilisso. Oltre a questo l’autore dice che dall’edificio 
partiva la via dei Tripodi (I, 18, 3-4; I, 20, 1). 
Proprio grazie a questo particolare sono state avanzate diverse proposte di 
identificazione del Pritaneo. Il ritrovamento, su questa via, di una dedica della prima età 
imperiale (IG II2 2877) di un epimelete del Pritaneo, è stato utilizzato per collocare 
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l’edificio in prossimità del luogo della scoperta da numerosi studiosi. Uno di questi, 
Shear94, ha ipotizzato di localizzare il Pritaneo presso l’attuale chiesa di Hag. Nikolaos 
Rangavis. Tuttavia, il recupero della dedica, data la giacitura in un contesto di 
reimpiego in una casa moderna e la sua precedente collocazione nelle vicinanze di 
piazza Hag. Aikaterinis, non ha alcun valore fondante95. Di recente, si è pensato di 
identificare il Pritaneo nei resti di un edificio colonnato, di ordine ionico, ritrovato in 
buone condizioni proprio sotto il livello di piazza Hag. Aikaternis, a poca distanza dalla 




Fig.18 – Ricostruzione della piante 
dell’edificio proposto come Pritaneo da 









Fig.19 – Vista dell’angolo sud-orientale 
dell’edificio proposto come Pritaneo da 
Schmalz. Dettaglio del colonnato di ordine 
ionico (da SCHMALZ 2006). 
 
 
L’elemento chiave che avrebbe fatto 
avanzare l’ipotesi di identificazione della struttura come Pritaneo è stato il ritrovamento 
di una lunga dedica (IG II2 3185) ad Hestia, figura divina legata indissolubilmente 
all’edificio in quanto sede del focolare collettivo. Oltretutto, l’importanza di tale dedica 
è sicuramente elevata dal momento che è l’unica testimonianza epigrafica connessa con 
la dea giunta a noi integra. La dispersione subita dal materiale epigrafico già in età 
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antica non permette, però, nemmeno in questo caso di attribuire un valore probante alla 
scoperta. Infatti, altri studiosi non sono concordi nell’identificare la struttura con quella 
del Pritaneo, preferendo invece identificare nel complesso il santuario di Serapide 
descritto da Pausania (I, 18, 4), identificazione che potrebbe essere sostenuta dalla forma 
quadrangolare della pianta, già nota in altri serapeia97. 
Se quindi le varie ipotesi che vedono il Pritaneo, ora nel complesso monumentale di 
Hag. Aikaterini, ora in alcune strutture di od. Thespidos98, ora nell’Odeion di Pericle99, 
non permettono una identificazione sicura e certa di questo edificio, tuttavia la loro 
vicinanza topografica è tale da permettere l’individuazione di massima dell’area in cui 
la struttura si sarebbe dovuta trovare. 
Circa la forma architettonica, la mancanza di evidenze archeologiche e la vaghezza 
delle fonti letterarie, si può solo dire che dovrebbe essere stato un grande edificio 
comprendente, oltre all’ambiente per il focolare del popolo e dei culti ad esso annessi, 
una sala da banchetti, una corte e alcune stanze di servizio100. Tutto questo, in accordo 
con Pausania (I, 18, 3), doveva essere accompagnato dalla presenza di statue di divinità, 
come quella di Eirene ed Hestia, o di statue onorarie, tra cui una di Demostene. 
A questi edifici ne viene affiancato un altro, l’Horkomosion, il luogo del giuramento. 
Di questo, sebbene ce ne parli anche Pausania (I, 18, 4), sappiamo ben poco. L’autore lo 
colloca sempre nella palaia agora, vicino al Pritaneo. Nelle sue vicinanze ci sarebbe 
stato il luogo in cui Teseo e Piritoo si accordarono prima del rapimento di Elena. 
Plutarco (Vita di Teseo, 27, 7), invece, riportando un passo di Clidemo, evidenzia il legame 
dell’edificio con la guerra contro le Amazzoni. Il giuramento, di cui l’edificio porta il 
nome, sarebbe proprio quello fatto per porre termine alla guerra contro le formidabili 
guerriere. L’autore parla anche di un sacrificio che, fin da tempi molto antichi, veniva 
celebrato in questo luogo in onore delle Amazzoni, prima delle Theseia. La 
collocazione nell’antica agora di Teseo ha fatto sì che Luce101 lo legasse più che altro 
al santuario di Aglauro, proprio come un suo prolungamento, dal momento che in 
entrambi i luoghi si parla di rituali concernenti un giuramento. Con questo edificio, di 
cui non c’è alcun tipo di evidenza archeologica, è stato messo in relazione anche il 
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lithos della Stoa Basileios, nell’agora del Ceramico, su cui, fin dall’età soloniana gli 
arconti prestavano il loro giuramento. Poiché Aristotele (Costituzione degli Ateniesi, 7, 1) ne 
parla in riferimento ad un’età precedente quella in cui l’agora del Ceramico ha 
sostituito la vecchia agora, si è ipotizzato che l’originaria collocazione della pietra 
fosse proprio all’interno dell’Horkomosion, da dove sarebbe stata poi trasferita nel 
nuovo spazio politico. 
Un altro edificio, il cui legame con il mito di Teseo è evidente, è l’Anakeion, il 
santuario dei Dioscuri, Castore e Polluce, a volte chiamati semplicemente Anakes, i 
Signori. Trovare, in effetti un edificio di culto dedicato a queste figure ad Atene è 
particolarmente strano, dal momento che essi non sono legati all’Attica se non in 
occasione del rapimento di Elena e dello scontro avvenuto con Teseo ad Afidna. 
Pausania (I, 18, 1-2) fornisce qualche informazione circa l’apparato decorativo. Nel 
santuario sarebbero state collocate statue di culto rappresentanti sia i Dioscuri, stanti, 
che i loro figli, a cavallo. Sarebbe stato, anche, presente un ciclo pittorico, raffigurante 
le nozze delle Leucippidi, di Polignoto, e gli Argonauti, di Micone. 
Similmente al Theseion, il santuario dei Dioscuri serviva anche come luogo in cui si 
affittavano gli schiavi102. Ma, l’Anakeion rappresentò, soprattutto, il punto di 
riferimento della cavalleria ateniese nel cuore del centro urbano in età arcaica e 
classica, dando così all’edificio una particolare intonazione aristocratica. Oltre che per 
gli hippeis, i Dioscuri erano sicuramente figure paradigmatiche, così come Teseo, per 
l’intero corpo degli efebi, che giuravano nell’adiacente Aglaurion. Il valore politico, 
quindi, che viene ad assumere il culto destinato agli Anakes è innegabile. L’offerta, poi, 
di pasti ai Dioscuri nel Pritaneo, di cui parla Aristotele (Costituzione degli Ateniesi, 4, 137e), 
molto probabilmente in relazione alle Anakeia, le festività annuali in onore dei 
Tindaridi, costituisce un’ulteriore conferma del legame strutturale esistente tra le 
istituzioni pubbliche più antiche e i santuari gravitanti attorno a quella che viene 
considerata la palaia agora103. Oltre a questo, il valore politico del culto dei divini 
gemelli sarebbe stato particolarmente intenso durante l’età sia arcaica che classica. In 
particolar modo Prange104 ne sottolinea l’importanza avuta in età arcaica in quanto 
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emblemi dei valori aristocratici. Hermary105 ne sottolinea l’utilizzo da parte di Pisistrato 
per promuovere l’immagine dei figli, al contrario di Boardman106 che ne riconduce 
invece la maggiore diffusione alle fazioni anti-tiranniche e filo-spartane.  
Archeologicamente, per l’Anakeion sono state proposte più identificazioni, tra cui 
quella con un complesso edilizio quadrangolare molto ampio, forse dotato di un portico 
d’accesso, dalla planimetria compatta, emerso durante gli scavi avvenuti lungo od. 
Thespidos, vicino all’Odeion di Pericle, già citato in quanto si era pensato potesse 
essere identificato con il Pritaneo107. Lippolis108, invece, suggerisce per l’ubicazione del 
santuario l’area intorno alla chiesa di Hag. Nikolaos Ravangis, mentre Shear109 lo 
porrebbe nel quartiere di Anfiotika, quindi più in alto e a nord-ovest. 
A livello cultuale, Teseo sembra presentare legami non solo con altri eroi, ma anche 
con numerose divinità del pantheon greco. Ad Atene, il rituale che aveva luogo nel 
Boukoleion, situato anch’esso nella palaia agora, non può non essere messo in 
relazione con il mito dell’eroe. Aristotele (Costituzione degli Ateniesi, 3, 5), racconta come 
in questo edificio avvenisse lo hieros gamos, il matrimonio divino, tra la moglie 
dell’arconte re, la basilinna, e Dioniso. Calame110 vede in questo un perfetto richiamo 
all’abbandono di Arianna da parte di Teseo, sull’isola di Nasso, e alla successiva 
unione della fanciulla con il dio del vino. Questa ierogamia, spiega l’autore francese, si 
presenta essa stessa come l’omologa culturale dell’unione mitica. 
Se, però, il Boukoleion fosse un vero e proprio santuario dionisiaco o la sede 
dell’arconte re, come sembrerebbe sostenere Aristotele (Costituzione degli Ateniesi, 3, 2), 
non è ancora chiaro agli studiosi. Polluce (8, 111) ritiene, invece, che la sede dei re delle 
tribù e, quindi, anche dell’arconte re, fosse un edificio molto vicino al Boukoleion, 
ovvero il Basileion. Entrambi vengono collocati da Aristotele subito dopo il Pritaneo, 
insieme ad altre due strutture, sede di alcune delle istituzioni più antiche di Atene, 
l’Eplykeion, sede dell’arconte polemarco, e il Thesmotheteion, sede, invece, dei 
tesmoteti. Non ci sono, però, informazioni topografiche precise che permettano di 
avanzare delle ipotesi sulla loro possibile collocazione o identificazione. 
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Oltre che con Dioniso, Teseo mostra una connessione anche con un’altra divinità, 
Apollo Delfinio, nel cui santuario, infatti, l’eroe, appena giunto ad Atene, dopo essere 
stato scambiato per un una fanciulla a causa del suo aspetto efebico, dà prova della sua 
virilità, prendendo un toro e lanciandolo in alto, oltre il tetto del tempio. Sempre qui 
compie un sacrificio prima di partire per Creta, sacrificio ripetuto poi ogni anno nel 
sesto giorno del mese di Munichione, in piena primavera. Infine, è sempre qui che si 
compie l’immolazione del toro di Maratona (Plutarco, Vita di Teseo, 13-14). 
Il santuario presenta un altro legame di carattere istituzionale con l’eroe ateniese, dal 
momento che il luogo aveva la funzione di tribunale per giudicare i colpevoli di 
assassinio per legittima difesa. La causa mitica di questo sarebbe stata l’uccisione da 
parte di Teseo dei Pallantidi, i cinquanta figli di Pallante e suoi avversari nella 
conquista del trono di Atene (Pausania, Periegesi, I, 28, 10). 
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2.5 – Riflessioni sull’arcaicità della palaia agora. 
Ora, una piccola considerazione. Lo stretto legame che si è andato a formare tra gli 
edifici dell’antica agora di Atene (Fig.20), la leggenda di Teseo e le istituzioni politiche 
più antiche della città, sono più che mai strette111. Sebbene alcuni edifici della palaia 
agora abbiano dei corrispettivi in quella del Ceramico, la continuità dei rituali nel 
centro civico più antico dimostra come il valore politico dell’eoe sia, quindi, più antico 










Fig.20 – Atene, area della palaia agora;  1. Probabile sito dell’Anakeion; 2. Aglaurion; 3. Edificio di 
odòs Thespidos (Pritaneo?); 4. Complesso di Hag. Aikaterinis (Serapeo?); 5. Edificio di età classica; 6. 
Heroon (?); 7. Monumenti coregici; 9. Odeion di Pericle; 10. Santuario e teatro di Dioniso (da LIPPOLIS 
2008a). 
 
Per questo motivo, mi sembra di poter dire che l’idea di un Teseo fortemente connesso 
alla politica non può essere considerata una semplice invenzione del V secolo a.C., 
avvenuta con Clistene o con Cimone, ma, il graduale cambiamento di un eroe che era 
venuto ad assumere una funzione prettamente civica già in età arcaica. Inoltre, la 
presenza del suo culto e dei luoghi della sua tradizione mitica nel cuore stesso della 
polis, sede delle istituzione ateniesi pre-clisteniche, mostrerebbero l’importanza che 
deve avere avuto quest’eroe per un regime non ancora perfettamente democratico, ma 
che, sicuramente, attribuiva al demos un valore non trascurabile. 
In particolar modo, il Pritaneo, sede originaria dell’arconte eponimo, viene ad essere 
l’elemento cruciale112 per verificare l’antichità del legame tra il mito di Teseo e gli 
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edifici della palaia agora. In quanto sede originaria dell’arconte eponimo, infatti, 
l’edificio dovrebbe risalire cronologicamente all’istituzione dell’arcontato annuale. Le 
date per questo evento sono molteplici, ma, generalmente, si pone come anno di inizio 
il 683 a.C., con Creonte come primo arconte annuale. Si è già evidenziato lo stretto 
legame tra il Pritaneo e l’efebia, un legame antico che si rifà, molto probabilmente 
all’episodio della partenza di Teseo per Creta. Tale episodio è sicuramente uno dei 
nuclei originari della leggenda dell’eroe ateniese, già citato in Omero (Odissea, XI, 
vv.321-325) e presente nell’iconografia di VI secolo a.C., come dimostrano le numerose 
anfore attiche a figure nere, che mostrano tale scena nella loro decorazione113. Tutto 
questo indurrebbe a pensare che la connessione tra l’edificio della palaia agora e Teseo 
esista e sia ben consolidato già da questo secolo. 
Non solo il Pritaneo, ma anche il Boukoleion sembra rimandare alle origini stesse della 
vita politica ateniese, in quanto sede dell’arconte basileus. Tale magistratura, come 
sembrano voler dire sia Aristotele (Costituzione degli Ateniesi, 3, 2) che Demostene (Contro 
Neera, 75), sarebbe un retaggio dell’antica monarchia e una delle più antiche cariche 
pubbliche della città. Si è anche detto, però, che tale edificio non è solo la sede 
dell’arconte basileus ma, più verosimilmente, è anche un santuario dionisiaco. Il fatto 
che il legame tra questa magistratura e Dioniso passi necessariamente per la leggenda di 
Teseo e Arianna, sempre uno dei nuclei originari della leggenda, rende quanto mai 
plausibile l’esistenza di questo edificio già in tempi molto antichi. 
Ora, ricordando come il rapimento di Elena sia connesso con l’Anakeion, la guerra 
contro le Amazzoni con l’Horkomosion e come gli accordi con l’amico Piritto si siano 
svolti, secondo la tradizione, in prossimità di questi edifici, sempre nello spazio 
dell’antico centro civico, e come tutti questi episodi siano i più antichi del ciclo mitico 
di Teseo, allora l’idea dell’inserimento del culto di Teseo nell’agora, in un momento 
anteriore a quello della sostanziale rielaborazione della leggenda, avvenuta in età 
clistenica  e cimoniana, è, a parer mio, più che accettabile. 
La connessione invece, tra la palaia agora e il sinecismo è, per certi versi, molto più 
labile e, per questo, merita una dettagliata spiegazione. Facendo una rapida rassegna 
degli edifici, l’azione del sinecismo può essere messa in relazione solo con il Basileion 
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che, come si è detto, era la sede dei re delle tribù, i phylobasileis, e, forse, dell’arconte 
re, che avrebbe avuto nel Boukoleion solo un ruolo rituale. 
I phylobasileis, in principio, erano i regnanti delle quattro tribù in cui era divisa l’Atene 
arcaica, gli Aikoreis, gli Argadeis, i Gleonteis e gli Hoplontes. Questi re, scelti tra gli 
Eupatrides, i nobili di nascita, rappresentano dunque le diverse parti della popolazione 
ateniese. Polluce (8, 3) dice che questi si riunivano nello stesso edificio e celebravano le 
Synoikia, la festività in cui si commemorava l’unificazione dell’Attica. Un ulteriore 
elemento viene dal ritrovamento, nella Stoa Basileios, di un’iscrizione114 recante parte 
del calendario ateniese dei sacrifici, datata agli ultimi anni del V secolo a.C. A detta 
dell’iscrizione, ogni due anni, nel sedicesimo giorno del mese di Ecatombeone (odierni 
luglio/agosto), veniva sacrificata una coppia di giovani tori, secondo il volere e a spese 
dei quattro phylobasileis. Parke115 sottolinea come il fatto che i phylobasileis, una 
carica così arcaica, fossero coinvolti a tal punto nell’officiare i sacrifici delle Synoikia 
sia la prova dell’antichità di tale festività, permettendo di collocarla in epoca arcaica, 
addirittura pre-soloniana. Questo giustificherebbe anche Tucidide (II, 15, 2) che le pone 
in relazione al tempo mitico di Teseo. 
Il fatto che nella palaia agora la totalità degli edifici, presumibilmente arcaici e 
contemporanei tra loro, mostri un legame con l’eroe ateniese sembra sicuramente 
intenzionale e, a parer mio, fa trasparire, dietro questa scelta, l’elaborazione di un 
progetto civico e ideologico ben preciso. 
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2.5 – L’uso politico della figura di Teseo. 
Molti, tra gli autori moderni, hanno cercato di individuare in quale preciso contesto 
storico la corsa per il controllo della polis di Atene abbia incominciato ad avvalersi 
dell’utilizzo dell’immagine del suo eroe per antonomasia, Teseo. 
Alcuni, tra cui Connor116 ed Herter117, hanno visto come momento ideale per la fioritura 
dell’eroe il periodo in cui Pisistrato prese il potere ad Atene, ovvero gli anni che vanno 
dal 561/60 al 556/55 e dal 544 al 528/7 a.C.  
Una delle motivazioni che hanno condotto a questa supposizione sarebbe il patronato 
sulla letteratura esercitato da Pisistrato e dai suoi figli. In accordo a questo Plutarco 
(Vita di Teseo, 20, 1-2), citando Erea di Megara, racconta come Pisistrato avesse 
manipolato la tradizione letteraria per dare un’immagine positiva dell’eroe, eliminando 
un passo di Esiodo in cui Teseo abbandonava Arianna per un’altra donna. Oltre a 
questo, sia Herter che Connor sostengono che Pisistrato e i suoi figli abbiano 
commissionato, ad un anonimo autore, la composizione di un poema epico, la Teseide, 
il cui tema principale sarebbe stato proprio il re ateniese, visto come loro predecessore. 
Questo sarebbe, per Herter, il momento ideale per la ridefinizione finale della saga 
dell’eroe, aggiungendo a quel nucleo originario, di cui si è parlato, le imprese lungo il 
Golfo Saronico. L’uccisione dei briganti, infatti, alluderebbe al patrocinio di Atene su 
tutta la Megaride e, in particolar modo, la vittoria su Scirone, a Megara, sarebbe la 
metafora della vittoria finale di Atene sulla città, che ebbe come esito il tanto agognato 
possesso dell’isola di Salamina. Non ci sono, però, prove dell’esistenza di una Teseide, 
almeno nel VI secolo a.C. Infatti, di poemi con questo nome ne esistono ben cinque, ma 
tutti risalenti al V e al IV secolo a.C. 
Per i due studiosi, inoltre, la scelta del tiranno di creare delle connessioni tra i luoghi 
importanti per la sua ascesa al potere e l’ambientazione di alcune imprese dell’eroe 
sarebbe intenzionale e ben ponderata. A conferma di questo, il ritorno di Pisistrato dal 
secondo esilio, nel 546 a.C., si aprirebbe con l’arrivo a Maratona, luogo della cattura 
del mostruoso toro, e la vittoria definitiva sugli Eupatridi sarebbe avvenuta a Pallene, 
demo attico in cui Teseo sconfisse i Pallantidi, suoi avversari per la successione al 
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trono. Anche l’aiuto offerto dai Tessali al tiranno ateniese, richiamo dell’alleanza 
stipulata tra Teseo e i Lapiti per combattere i Centauri, rientrerebbe in questa casistica. 
Queste imprese, però, comprese quelle del Golfo Saronico e ad eccezione di quelle del 
toro di Maratona e della Centauromachia, non compaiono nel repertorio iconografico 
dell’eroe prima del 530-510 a.C., rendendo incerta la loro esistenza durante gli anni 
della tirannide pisistratea118. 
L’aggancio più forte, secondo Herter e Connor, sarebbe quello di usare il Theseion 
come luogo in cui attuare il piano di disarmare i cittadini. A mio avviso, l’utilizzo del 
santuario non assume una connotazione politica così forte da mostrare l’intento del 
tiranno di presentarsi alla polis come nuovo Teseo. La scelta del luogo rispetterebbe 
piuttosto una lunga tradizione, già presente nei poemi omerici (Iliade, X, vv.414-415), di 
usare come luogo di assemblea un sito legato ad una figura eroica cara alla comunità. 
L’importanza che assume la scelta di Pisistrato è ancora minore se si considera il fatto 
che esiste anche una seconda versione della storia, raccontataci da Polieno (Stratagemmi, 
1.21.2), in base alla quale le armi sarebbero state raccolte nell’Anakeion, che elimina del 
tutto l’intenzionalità del legame tra il Theseion e il tiranno di Atene. 
In ultima istanza, l’ipotesi dell’utilizzo del mito di Teseo da parte di Pisistrato e dei 
suoi figli viene smentita dal fatto che la fortuna di Teseo nella letteratura e nelle arti 
figurative ritorna a fiorire proprio nel momento in cui il regime tirannico ad Atene cade, 
divenendo il soggetto preferito dai ceramografi, scavalcando anche Eracle119. 
Un’altra figura politica con cui, questa volta a ragione, Teseo viene messo in relazione 
è quella di Clistene, l’autore della straordinaria riforma del 508 a.C. Grazie a questa, 
Atene vide sorgere, per la prima volta, una effettiva democrazia, spezzando i legami 
delle famiglie gentilizie con il potere cittadino. Il demos ateniese viene diviso in dieci 
tribù territoriali, ciascuna formata da tre distretti, le trittie, uno nella pianura, uno nella 
zona montuosa e uno lungo la costa. Ogni trittia, a sua volta, era il risultato 
dell’aggregazione di un certo numero di demi, distretti territoriali provvisti di una certa 
autonomia locale. 
I magistrati erano eletti dalle dieci tribù, nove arconti e un segretario, e sempre in 
numero di dieci erano anche gli strateghi. Il numero del consiglio cittadino, la boule, fu 
fissato a cinquecento, cinquanta per tribù, in modo tale che, a turno, ognuna di esse 
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ricoprisse la pritania, ovvero la presidenza, per una parte dell’anno. La riforma di 
Clistene diventa fondamentale anche per gli studiosi dei culti eroici, dal momento che 
per ogni tribù il politico ateniese scelse un eroe eponimo, di cui parleremo diffusamente 
più avanti. 
Herter120 e Connor121, forti della loro teoria sulla promozione di Teseo da parte di 
Pisistrato, sostengono che Clistene, non inserendo Teseo tra i dieci eroi eponimi, 
avrebbe voluto in un certo senso sottolineare un sentimento di disappunto nei confronti 
di quello che era stato portato ad una maggiore popolarità proprio dalla tirannia. Ma è 
Connor stesso a trovare il punto debole di questa teoria, ovvero l’inclusione tra i dieci 
eponimi di Acamante, figlio di Teseo e Fedra, che esclude, a priori, qualsiasi 
sentimento negativo nei confronti dell’eroe. Per quanto riguarda l’esclusione di Teseo, 
credo più plausibile l’opinione della Kron122, che vede in Teseo l’eroe nazionale 
dell’intera polis ateniese e, per questo, impossibilitato ad essere l’eroe di una sola tribù. 
Del confronto con Eracle si è già parlato, ma è innegabile che, dopo Clistene, la volontà 
di creare dei paragoni tra i due eroi fu ancora più evidente. Eracle era, dopotutto, un 
eroe dorico, caro a Sparta e la rivalità con la polis della Laconia si inasprì a tal punto 
che gli Ateniesi desiderarono avere un’alternativa locale alla figura eroica di Eracle, 
Teseo. Non a caso, il Tesoro ateniese a Delfi, eretto dalla neonata democrazia, mostra 
nella decorazione scultorea del fregio la scelta di opporre l’eroe ateniese a quello 
dorico123. Le nove metope, infatti, del lato maggiore sud, mostrano le imprese di Teseo, 
mentre, quelle del lato nord, di lunghezza inferiore, rappresentano le dodici fatiche di 
Eracle. Anche sui lati corti la differenza è sostanziale. Su quello ben in vista, che si 
affacciava sulla strada, è rappresentata l’Amazzonomachia di Teseo mentre, sul lato più 
nascosto, è raffigurata la cattura di Gerione da parte di Eracle. 
Degno di nota è anche il fatto che la metopa centrale del lato meridionale raffiguri 
l’eroe ateniese accompagnato da Atena. Si tratta della prima volta in cui i due sono 
rappresentati insieme, da soli. Brommer124 sottolinea come questa scelta fosse stata 
intenzionale e servisse ad innalzare Teseo allo stesso livello di Eracle che, fino ad 
allora, era stato rappresentato in un rapporto quasi intimo con la dea. Da notare, invece, 
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è l’assenza, nelle metope dedicate all’imprese dell’eroe dorico, di qualsiasi divinità, 
mostrando in tal modo a tutta la Grecia chi gli Ateniesi volevano come patrona e come 
eroe protettore della loro polis. 
In riferimento alle riforme clisteniche, ecco un’altra considerazione sui legami di Teseo 
con gli edifici istituzionali di Atene. Secondo Plutarco (Vita di Teseo, 24, 3) e Tucidide (II, 
14, 2), Teseo sarebbe collegato, in qualche modo, alla costruzione di un primo 
Bouleuterion, l’edificio dove si riuniva la Boule. Il luogo dove si troverebbe questa 
struttura, però, non viene menzionato da nessuno dei due autori. Come tale si conosce 
solo l’edificio costruito ai tempi di Clistene, situato nell’agora del Ceramico, accanto al 
Metroon. 
Se entrambi gli autori sembrano attribuire proprio all’eroe l’istituzione della Boule, 
Aristotele (Costituzione degli Ateniesi, 8, 4) identifica come realizzatore di tale organo 
democratico Solone. C’è da dire che, nel ciclo di Teseo, non sembra esserci alcun mito 
o alcun rituale che possa essere messo in connessione con il Bouleuterion, diversamente 
da tutti gli altri edifici della palaia agora. L’unica spiegazione plausibile sarebbe quella 
secondo la quale l’attribuzione di tale organo all’eroe nazionale della polis sarebbe il 
risultato di una riflessione, a posteriori, sull’evento storico del sinecismo attico125. 
Questo, in particolare, è utile per capire come, in un ciclo mitico, gli eventi siano 
sempre in mutamento e come siano legati al ragionamento storico da parte della città. 
Lo stesso fenomeno avviene, nel IV secolo, nel documento denominato Decreto di 
Temistocle126. 
In questo, creduto per molto tempo un originale del V secolo, fino a quando non è 
risultato un falso del IV, si racconta di come, durante la seconda invasione persiana 
dell’Attica (480-479 a.C.), Temistocle decise di far evacuare i cittadini ateniesi nella 
più sicura regione dell’Argolide, e più precisamente a Trezene. Il decreto è la prima 
fonte scritta in cui Trezene compare come patria di Teseo. Similmente al caso di cui 
abbiamo parlato poc’anzi, anche qui, probabilmente, in seguito ad un evento 
particolarmente sentito dalla popolazione ateniese, si è voluto, a posteriori, creare un 
legame tra la storia e il mito della polis. 
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Dopo l’esilio di Cimone e il cambio generale nella politica ateniese, molti si sarebbero 
aspettati un periodo di impopolarità per l’eroe, tanto utilizzato dal politico per celebrare 
se stesso e il proprio genos. In realtà, come per molti aspetti della politica, coloro che 
vennero dopo Cimone, piuttosto che demolire tutto ciò che aveva fatto, preferirono 
mantenere le sue istituzioni e convertirle per poterne ricavare il massimo vantaggio. In 
effetti, quando Pericle diventa il nuovo capo politico di Atene, nelle opere 
commissionate dalla polis, Teseo rimane popolare come sempre, portando avanti la 
strategia di Cimone nel promuovere il mito del sinecista ateniese. 
Intorno al 460 a.C. una statua bronzea di Teseo che solleva la roccia per recuperare la 
spada del padre fu eretta sull’Acropoli seguita, nel 450, da un gruppo bronzeo con 
l’eroe e il Minotauro che venne aggiunto al primo (I, 24, 1; I, 27, 8). 
La Stoa Basileios fu ristrutturata dopo il sacco persiano e, sempre nel 450 a.C., venne 
realizzata la decorazione del tetto descritta da Pausania (I, 3, 1). Il coropolasta, giocando 
con la precaria posizione dell’acroterio, realizzò un Teseo nell’atto di scagliare Scirone 
giù dalla scogliera. 
L’eroe ebbe il suo posto anche nell’edificio più spettacolare dell’età periclea, il 
Partenone. In particolare, sullo scudo della statua crisoelefantina di Atena Parthenos, 
dedicata nel 438/7 a.C., è rappresentata una scena di Amazzonomachia, con gli Ateniesi 
guidati da Teseo. Plutarco (Vita di Pericle, 3, 1) riferisce di come Pericle avesse voluto che 
ad uno dei combattenti greci fossero date le sue fattezze. Su questa base Goossens127 e 
Connor128, hanno ritenuto che il guerriero con le sembianze di Teseo non potesse essere 
che quello che, nella scena, occupava il posto centrale. 
Ma il monumento del periodo che più celebrava l’eroe protettore di Atene, tanto da 
essere stato identificato a lungo come Theseion, è l’Hephaisteion, uno dei templi dorici 
della metà del V secolo a.C. meglio conservati, situato sulla piccola collina che domina 
il lato occidentale dell’agora del Ceramico (Fig.21). 
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Fig.21 – Vista attuale dell’Hephaisteion. 
 
Da un punto di vista architettonico, il tempio è periptero, esastilo, con tredici colonne 
sui lati lunghi. La cella è distila in antis, con il pronao più profondo dell’opistodomo.  
(Fig.22). All’interno la cella vera e propria dovrebbe avere avuto un doppio colonnato 
disposto a П, facendo in tal modo da quinta scenica per il gruppo delle due statue di 
culto di Atena ed Efesto eseguite da Alcamene tra il 421 e il 415, come testimoniato dai 
rendiconti epigrafici delle spese per la realizzazione del gruppo bronzeo. I materiali 







        
Fig.22 – Pianta dell’Hephaisteion (J.Travlos, da THOMPSON-WYCHERLEY 1972). 
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Il materiale ceramico, gli ostraka, e il restante materiale archeologico trovato 
all’interno di alcune fosse, farebbe risalire la costruzione del tempio alla metà del V 
secolo129. 
Al momento, l’identificazione come Hephaisteion130, confermata dalle indicazioni 
topografiche di Pausania (I, 14, 6) e dalla presenza, nelle vicinanze, di un’officina per la 
lavorazione dei metalli, attività posta sotto la protezione del dio Efesto, forse la stessa 
che, secondo Andocide (Sui Misteri, 40), si sarebbe trovata proprio sotto il tempio del dio, 
è generalmente accettata. Nonostante si sia ormai sicuri che questo non è il Theseion di 
Cimone, Koch131 ha proposto come titolari del tempio la coppia di Teseo e Eracle, che 
sono i due soggetti più rappresentati nella decorazione scultorea del tempio. 
Le dieci metope sulla facciata est del tempio, raffigurano, infatti, le fatiche di Eracle, 
mentre le otto collocate all’estremità est del lato settentrionale e meridionale del 
tempio, quattro per lato, hanno come soggetto le imprese di Teseo. I fregi, posti sopra 
l’architrave del pronao e dell’opistodomo rappresentano inoltre, quello ad est, più 
lungo, Teseo che combatte contro i Pallantidi, quello occidentale, la Centauromachia.  
Degno di nota è il fatto che, in entrambi i fregi, Teseo presenta l’iconografia dei 
tirannicidi. L’eroe, infatti, appare come Aristogitone contro i Pallantidi e come 
Armodio contro i Centauri. 
In relazione al significato di questa scelta iconografica, è inevitabile domandarsi di chi 
sia l’iniziativa della costruzione del tempio. 
Infatti se da una parte l’Hephaisteion sembra ancora riferibile, almeno a livello di 
progetto o nella sua fase iniziale, a Cimone, con la conseguente massiccia 
rappresentazione dell’eroe ateniese, con lo scopo la celebrare il genos dei Filaidi, gli 
aspetti architettonici che il tempio ha in comune con il Partenone come i rapporti 
proporzionali, la disposizione nella cella di un colonnato a П a doppio ordine e i fregi 
ionici, in una struttura essenzialmente dorica, rimandano piuttosto all’età periclea.  
Secondo Longo132, non a caso, il tempio, con tutte le sue decorazioni, sarebbe stato 
portato a termine solo dopo la morte di Pericle nel contesto di una ripresa di una 
politica di stampo oligarchico.  
                                                          
129 Per ulteriori informazioni sull’assai problematica questione dell’Hephaisteion cfr. CRUCIANI - FIORINI  
1998; REBER 1998, pp.31-41; VALLARINO 2013, pp.61-74. 
130THOMPSON - WYCHERLEY 1972, pp.142-143. 
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In ogni caso, il Teseo che assume la postura dei tirannicidi133, simboli di isonomia, 
frequente nelle raffigurazioni dell’eroe dopo la metà del V secolo a.C.134, non è 
assolutamente casuale ma enfatizza volutamente il ruolo di Teseo, inteso come 
protettore della polis di Atene e della democrazia. 
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III – I CULTI EROICI NELL’AGORA DEL CERAMICO. 
3.1 - Cenni storici sull’agora del Ceramico. 
Si è già parlato della problematica delle agorai in Atene e di quali siano le posizioni degli 
studiosi oggi. 
A causa dell’esposizione al vento freddo del nord e della mancanza di risorse idriche 
superficiali, lo spazio aperto alle pendici nord-occidentali dell’Acropoli, che verrà scelto 
per ospitare l’agora del Ceramico, è sempre stato ritenuto, da autori antichi e moderni, 
poco frequentato dai primi abitanti di Atene. Effettivamente, le indagini archeologiche 
degli ultimi cinquant’anni hanno fortemente contribuito a corroborare questa ipotesi135. 
Se la frequentazione di questo sito da parte di gruppi umani è attestata già prima del III 
millennio a.C., come dimostra il ritrovamento di materiale ceramico e di un pozzetto 
idrico domestico, sicuramente questa sembra molto ridotta in confronto a quella avvenuta 
a sud-est dell’Acropoli. Qui, già in età neolitica, le grotte e i ripari mostrano di essere stati 
largamente usati a scopo abitativo grazie al ritrovamento di numerosi depositi domestici, 
pozzi idrici e sepolture. 
Con l’Età del Bronzo si viene a creare un equilibrio tra la frequentazione dell’area a nord-
ovest e quella a sud-est dell’Acropoli. Nell’Antico Elladico (2800-2100 a.C.) le evidenze 
archeologiche nell’area dell’agora più tarda sono ancora molto esigue, limitandosi infatti 
ad una assai modesta quantità di frammenti ceramici, mentre incomincia a notarsi una 
maggiore frequentazione nel Medio Elladico (2100-1550 a.C.) con la comparsa di cinque 
pozzi domestici, al cui interno sono stati ritrovati frammenti di ossa animali, ceramica e 
una discreta quantità di industria litica. Oltre a ciò, è a questo periodo che risale una 
sepoltura, interpretata da alcuni studiosi136 come possibile segno di una prima abitazione 
nell’area. 
Durante il Tardo Elladico (periodo miceneo, 1550-1100 a.C.), Atene cresce in maniera 
esponenziale, ma l’area a nord-ovest dell’Acropoli rimane ancora disabitata. Tuttavia, 
viene largamente usata per sepolture, come testimoniano le 46 tombe sparse sia a camera 
che a fossa, tutte dotate di ricchi corredi. Con il declino della civiltà micenea, nel XI 
secolo a.C., il sito della futura agora non cessa di essere usato come area cimiteriale, 
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sebbene la tomba a camera scompaia, per lasciare il posto alle più semplici e meno 
dispendiose sepolture a fossa. 
Il grande periodo di frequentazione continua dal XI al VIII secolo, nel periodo Proto-
geometrico e Geometrico, nel quale aumentano sia le sepolture, arrivando a 78, che i 
pozzi idrici, in numero di 35. Per quanto riguarda le sepolture, si può notare la 
formazione, sul Kolonos Agoraios, di cimiteri organizzati per nuclei familiari, in cui 
compaiono i primi casi di cremazione, rituale funerario che si diffonde principalmente 
durante il Proto-Geometrico, per diminuire progressivamente durante il periodo 
Gemetrico e finire poi con l’essere usato in maniera perfettamente interscambiabile con 
quello inumatorio. 
L’unica attività di questo periodo, di cui abbiamo traccia, è quella che ha dato il nome 
all’intero quartiere ateniese, ovvero la produzione della ceramica. Un pozzo di età Proto-
Geometrica, al di sotto della zona centrale dell’agora di età classica, è stato riempito con i 
frammenti del materiale di scarto di un luogo di produzione di ceramica, probabilmente 
tentativi per testare il miglior metodo di cottura. In uno strato molto più profondo di 
quello di età classica, nell’angolo sud-occidentale dell’agora, ci sono i resti di una piccola 
fornace di ceramica del VII secolo a.C., mentre il riempimento di una piccola fossa 
nell’angolo sud-orientale ha restituito principalmente scarti di lavorazione della ceramica 
e di piccole figurine di terracotta, sempre datate allo stesso secolo137. 
Un altro elemento interessante da considerare nell’evoluzione del sito dell’agora è quello 
della viabilità. Sostanzialmente, si può dire che le vie di maggiore utilizzo fossero quelle 
dettate dalla morfologia del terreno. Molte di queste strade sono ora ben conosciute 
attraverso il ritrovamento dei depositi stratificati di ghiaia di cui erano fatte. Gli scavi del 
1939 alle pendici settentrionali del Kolonos Agoraios hanno mostrato una stratigrafia 
continua fino a 12 metri in profondità rispetto ai livelli attuali delle strade. La ceramica 
ritrovata nello strato più antico è di età neolitica, avallando così la precedente cronologia 
dei materiali ritrovati nell’area dell’agora. Dall’età neolitica in poi, in effetti, questo è 
stato un punto di snodo non solo per il traffico originatosi nella valle del Cefiso e nella 
piana di Eleusi, ma per tutta la Grecia e il Peloponneso. 
La cessazione, nel VII secolo, della realizzazione di pozzi domestici e di tombe nell’area 
centrale, dove sarebbe poi nata l’agora più tarda, accompagnata a intensivi lavori di 
livellamento del terreno potrebbe essere il segno iniziale dell’utilizzo di questo spazio con 
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una funzione pubblica, che si sarebbe sviluppata lentamente per tutto il VI secolo fino ad 
arrivare al V, quando inizia la vera fortuna dell’agora. 
Lo spazio scelto per la creazione dell’agora era il punto in cui i versanti scoscesi 
dell’Acropoli e dell’Areopago cedevano il passo ad un terreno meno ripido e più livellato 
fino alle rive del fiume Eridano a nord. Il luogo era vicino all’entrata occidentale 
dell’Acropoli, ed aveva anche a disposizione un ampio spazio in cui la città poteva 
crescere senza difficoltà.  
Già nel VI secolo, durante la tirannide di Pisistrato, il sito vide, come si è già avuto modo 
di vedere, l’erezione degli edifici D ed F, e la creazione di una fontana pubblica, 
progettata per rifornire l’intera città di Atene per i secoli a venire. Anche il nipote del 
tiranno, Pisistrato il Giovane, nel 521 a.C., durante il suo arcontato, fece costruire nel 
settore settentrionale l’Altare dei Dodici Dei, destinato a diventare uno dei nuclei della 







Fig.23 – Pianta dell’agora del Ceramico introno 







Alla fine dello stesso secolo, con Clistene, per la prima volta lo spazio dell’agora viene 
delimitato formalmente con l’utilizzo di cippi di confine. Nel V secolo, infine, gli edifici 
iniziarono lentamente a monumentalizzare prima il lato occidentale e quello meridionale, 
conosciuto come sede degli archeia, gli uffici pubblici, poi quello settentrionale, con una 
serie di edifici di carattere pubblico e santuariale, trasformando la piazza nel centro della 
vita politica della polis, sotto la tutela delle sue divinità protettrici. 
69 
 
Lo sviluppo ebbe una brusca interruzione durante l’invasione persiana del 480 a.C., in cui 
gli invasori bruciarono e depredarono le strutture allora esistenti.  
La ricostruzione fu dapprima lenta, e iniziò sul lato occidentale della piazza, rimasta il 
nucleo della politica cittadina, con le riparazioni del primo Bouleuterion138.  
Dopo la ricostruzione, Cimone cercò di abbellire la piazza in modo non eccessivamente 
dispendioso, piantando alberi e creando viali (Plutarco, Praecepta ger reip. 24), ma non 
rinunciò alla costruzione della Stoa Poikile, la cui importanza per fini propagandistici è 
già stata attentamente analizzata. Con Pericle, un numero veramente ingente di risorse 
furono dedicate al restauro e alla costruzione di nuovi santuari in tutta la regione 
dell’Attica. Una maggiore attenzione fu riservata all’Acropoli e in particolar modo al 
Partenone, mentre nell’agora, a eccezione del caso molto discusso del vicino 
Hephaisteion, non furono costruiti più templi per un centinaio di anni. 
La fine della Guerra del Peloponneso (431-404 a.C.) vide una Atene in ginocchio, senza 
più fondi economici, per la mancanza dei quali ogni lavoro di edilizia pubblica venne 
sospeso, anche se l’interesse per l’agora si riaccese nelle ultime decadi del V secolo, con 
l’edificazione di numerosi edifici pubblici di grande importanza come la Stoa di Zeus 
Euleutherios sul lato ovest della piazza, la Stoa Meridionale e il nuovo Bouleuterion.  
Nei primi anni del IV secolo l’agora non vide nessuna sostanziale aggiunta, a parte la 
costruzione di una nuova fontana pubblica nell’angolo sud-occidentale della piazza e la 
sostituzione del vecchio acquedotto in terracotta con uno in pietra, di dimensioni 
maggiori. 
Sebbene fino al IV secolo, quindi, l’agora sembri mantenere architettonicamente un 
aspetto semplice e informale, Platone, per bocca di Socrate, ne fa un’aspra critica, 
condannando Pericle e Cimone per essersi piegati al desiderio ateniese di ostentare 
ricchezza e maestosità (Platone, Gorgia, 517b). L’accusa era forse indirizzata all’intero 
apparato politico ateniese che, essendo diventato enormemente complesso e macchinoso, 
aveva fatto sì che la crescita dell’agora non fosse coerente, finendo con il creare un 
insieme caotico di edifici pubblici, senza un ordine e una logica. 
Con Licurgo (390-324 a.C.), grande economista, le casse dello Stato riuscirono 
nuovamente a riempiersi. In questo modo, anche i lavori nell’agora ripresero, con la 
costruzione o ricostruzione del Tempio di Apollo Patroos sul lato occidentale della 
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piazza139 (Fig.24). A questo periodo appartiene il progetto di costruzione di un grande 







Fig.24 - Ricostruzione 
della pianta dell’agora nel 
III secolo a.C. (da 










Dopo questo fallimento, Atene non riuscì più a creare grandi monumenti senza il 
patronato di una potenza straniera. Tra questi vale la pena ricordare la costruzione della 
Stoa140 sul lato orientale da parte del re di Pergamo Attalo II, grande amante della cultura 
ellenica, e le costruzioni o ricostruzioni di templi da parte di due importanti figure di età 
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Fig.25 – Ricostruzione della pianta dell’agora nel II secolo d.C. (da CAMP 2010) 
Durante la lunga evoluzione del sito, da luogo di sepoltura dell’Età del Bronzo fino al 
momento in cui divenne il centro della vita pubblica dell’intera polis, una funzione 
assolutamente preminente è stata quella di essere il centro politico per tutta la comunità, 
anche grazie all’edificazione di templi e santuari, molti dei quali destinati ad eroi o a 
divinità, tra le cui competenze rientrano anche quelle della politica.  
Si è già parlato dei luoghi più antichi, temenoi anonimi, di cui non è stato ancora chiarito 
se fossero destinati al culto degli antenati o a quello di veri e propri eroi, ubicati in 
prossimità di quella che sarebbe stata poi l’agora di età classica. A differenza di quanto 
avviene nella palaia agora, dove il culto di Teseo occupa un ruolo centrale, nel Ceramico 
si può notare come non esista un eroe il cui culto predomini nettamente sugli altri. Qui ci 
troviamo invece davanti ad un panorama di culti ampio e vario, molto probabilmente 
legati ai gene più antichi e importanti della polis, che si erano guadagnati uno spazio in 




                                    Fig.26 – L’agora nel II secolo d.C. (da THOMPSON - WYCHERLEY 1972). 
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3.2 – Il culto politico degli eroi eponimi. 
Quando si parla ad Atene di genoi e di eroi ad essi legati, la data di maggior rilievo è 
quella del 508 a.C., l’anno in cui Clistene fece la sua più importante riforma. Per poter 
riplasmare la vita politica di Atene, l’alcmeonide dovette anche cambiare le basi della sua 
società. Le modifiche mutarono radicalmente quelle strutture entro le quali la vita 
religiosa cittadina aveva luogo141. 
Prima della riforma di Clistene, ciascun cittadino maschio ateniese apparteneva 
sicuramente ad una delle associazioni ereditarie conosciute con il nome di fratrie. La loro 
funzione principale, la loro vera ragion d’essere, era quella di selezionare, tra un 
determinato numero di candidati, chi avrebbe fatto parte della fratria e, di fatto, ottenuto 
la cittadinanza. La registrazione ad uno di questi gruppi sociali solitamente avveniva 
durante una delle più importanti e antiche festività attiche, le Apatouria, celebrate nel 
mese di Panepsione in tutta l’Attica, da ciascuna fratria142. La festa durava in tutto tre 
giorni; nel primo, definito Dorpia, ogni fratria partecipava ad un banchetto comune, nel 
secondo, l’Anarrusis, si compivano sacrifici agli dei protettori della fratria e, anche se 
non se ne ha la certezza, agli eroi di ciascun gruppo sociale, mentre nell’ultimo, 
Koureotis, i capifamiglia presentavano alla fratria i figli nati nell’ultimo anno. Dopo la 
presentazione, i padri giuravano sulla legittimità del bambino, si offriva una ciocca dei 
loro capelli, e il bambino veniva iscritto nel registro dei cittadini. Oltre a questo, durante 
la festa, si formalizzavano anche i matrimoni con spose provenienti da altre fratrie e il 
passaggio dall’adolescenza all’efebia.  
Dal momento che il tutto era accompagnato da sacrifici di animali, una felice 
conseguenza di queste forme di burocrazia era la non consueta abbondanza di carne 
gratuita per tutti. 
Per quanto riguarda le divinità alle quali i membri delle fratrie facevano i sacrifici, 
troviamo in primo luogo Zeus Phratrios, Atena Phratria e Apollo Patroos, accompagnati 
da altri dei fratrii, di cui però non si sa il nome.  
Molte fratrie avevano santuari sia nelle aree rurali, quelle originarie del gruppo, sia in 
ambito urbano. Ad Atene, curiosamente, quasi la totalità dei santuari urbani delle fratrie 
sono stati trovati nell’area dell’agora del Ceramico143. 
                                                          
141 PARKER 1996, p.102. 
142 Id. p.105. 
143 HEDRICK JR. 1991, p.260. 
74 
 
La fratria dei Gleontes, una delle quattro tribù originarie, per esempio, aveva un santuario 
dedicato alla divinità fluviale Kephisos, come mostra il cippo di confine di marmo 
dell’Imetto, trovato nella zona settentrionale dell’agora144. 
Interessante è il caso della fratria dei Medontidai, conosciuta grazie a quattro iscrizioni 
ritrovate in zone molto distanti tra loro dell’Attica. La prima, recuperata nell’area 
dell’agora, è una lista di cittadini, poletai, appartenenti a questa associazione145. Da 
questa iscrizione si può tranquillamente asserire che i Medontidai non erano un genos, 
come si pensava prima della scoperta, ma una vera e propria fratria. Il loro santuario 
urbano era posto probabilmente non lontano dall’agora, nel sito occupato 
successivamente da un cimitero turco presso l’entrata dell’Acropoli, come mostra un 
cippo di confine ivi recuperato. Il termine Medontidai, oltre alla fratria, sembra indicare 
anche una serie di re ateniesi eroizzati, destinatari di culto durante il periodo classico. 
Non è da escludere, a mio avviso, che queste figure mitiche fossero gli eponimi della 
fratria, e che i sacrifici rituali fossero fatti anche per loro. 
Il sacrificio non ad una divinità, ma ad un eroe, nell’ambito della fratria, non è ben 
accertato, sebbene questo si possa ipotizzare grazie al ritrovamento di un’iscrizione146, 
ritrovata nella zona sud-orientale dell’agora. Questa confermerebbe l’esistenza nell’area 
di un Therikleion, generalmente accettato dagli studiosi come il santuario di Therikles, 
figura eroica a noi totalmente sconosciuta, eponima della fratria dei Therikleidai. Questo 
sarebbe il primo caso appurato di un culto fratrio destinato non a divinità, ma agli eroi 
eponimi del gruppo. 
Anche la fratria Thymaitian147 possedeva un santuario nell’agora, vicino al versante 
settentrionale dell’Areopago, i cui titolari sembrano essere tre. Oltre a Zeus Phratrios e 
ad un’altra figura per ora anonima, il culto sembra essere stato dedicato ad Herakles, 
figura eroica particolare, liminare quanto quella di Asclepio, per la sua doppia natura 
mortale e divina. Infine due, forse tre, anonime fratrie possedevano dei santuari 
nell’agora. Vicino alla Stoa di Attalo sono stati ritrovati un altare e un cippo di confine, 
recanti dediche a Zeus Phratrios e ad Atena Phratria, forse appartenenti allo stesso 
santuario. Poco più a nord dell’agora, invece, presso l’attuale Plataia Karamanou gli 
scavi hanno portato alla luce il temenos di una fratria anonima, con un altare ancora in 
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situ, dedicato sempre a Zeus e Atena con le epiclesi di Phratrios e Phratria, datato con 
ogni probabilità al IV secolo a.C148. 
Ora, il fatto che quasi tutti i santuari delle fratrie siano stati trovati nei pressi dell’agora 
del Ceramico, fulcro delle attività sociali, politiche e religiose, non può essere casuale. 
Ovviamente si può pensare che la concentrazione di santuari in questa zona piuttosto che 
in un’altra sia legato principalmente al fatto che i dintorni dell’agora sono stati più 
indagati rispetto ad altri, non così ben conosciuti, ma non mi sembra questa una ragione 
sufficiente. 
D’altra parte il culto esercitato all’interno dei santuari fratrii è più che mai politico, come 
si è già visto. Il controllo delle nascite, dei matrimoni, del passaggio dall’adolescenza 
all’efebia, sono tutti fattori culturali che rimandano alla sfera pubblica e politica. Non ci 
sarebbe stata quindi sede migliore del nucleo stesso della vita sociale ateniese, l’agora. 
Inoltre, il fatto che si trovano tutti nell’area della piazza del Ceramico, può essere d’aiuto 
per poter dire con quasi assoluta certezza che questi non sono anteriori al VI secolo a.C., 
periodo in cui l’area incomincia ad assumere la sua funzione sociale. 
Con Clistene, pur rimanendo in vigore il sistema delle fratrie, le cose cambiarono 
radicalmente. Innanzi tutto la riforma modificò il sistema tribale ateniese, dividendo lo 
stato in dieci tribù territoriali, con l’obiettivo di ridurre sensibilmente i vecchi gruppi di 
potere della polis. Le quattro tribù originarie, gli Aikoreis, gli Argadeis, i Gleontes e gli 
Hoplontes, rimasero soltanto per fini religiosi e sacrali, venendo sostituite da dieci tribù, 
di carattere più propriamente geografico, chiamate con i nomi di dieci eroi locali, che la 
tradizione vuole siano stati scelti dalla Pizia in una lista di più di cento nomi (Aristotele, 
Costituzione degli Ateniesi, 21, 6). 
Tra i dieci eroi scelti come eponimi si trovano quattro re attici, Cecrops, Erechteus, 
Pandion ed Aegeus, un figlio di Teseo, Akamas, un eroe associato ad un famoso 
monumento dell’agora, Leos, un originario di Eleusi, Hippothoon, e uno di Salamina, 
Ajax, un figlio di Pandion, Oeneus, e un quasi oscuro figlio di Eracle, Antiochus. 
Gli eroi eponimi funzionavano come impalcatura sulla quale si fondava la democrazia 
ateniese. In loro, i cittadini collegavano il presente storico al passato mitico, atemporale, 
le realtà del governo con le leggende di una remota antichità, il tutto con la 
consapevolezza di essere una parte concreta e importante in quanto appartenente ad una 
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delle dieci tribù clisteniche. Usando una potente espressione di Shear149, nel culto di tali 
eroi veniva perpetuato quell’antico connubio tra religione ancestrale e politica che 
caratterizzava così profondamente la polis greca. 
Ogni più piccola azione compiuta da un cittadino ateniese, dopo la riforma, veniva 
riconosciuta all’interno di un sistema tribale che, sotto l’egida del proprio eroe eponimo, 
scandiva ogni momento della vita politica della polis, dalla nascita alla morte, in pace e in 
guerra. Gran parte di queste azioni avevano come sfondo l’agora del Ceramico e, in 
particolar modo, il recinto sacro degli eroi eponimi, struttura in cui lo stato ateniese trovò 
la sua monumentale personificazione (Fig.27-28).  
Qui, al di sotto delle statue rappresentanti i dieci eponimi ogni cittadino poteva leggere i 
testi delle leggi proposte e gli ordini del giorno prima di andare all’Assemblea per 
discuterne. Sotto alla statua corrispondente ogni membro di una tribù trovava affisse le 
liste di coloro che si sposavano, dei nuovi efebi e di coloro che erano chiamati a prestare 
il servizio militare.  
Fig.27 – Ricostruzione del monumento degli Eroi Eponimi (da CAMP 2003). 
Data la sua importanza, il suo aspetto e il sito in cui sorgeva il monumento è da sempre 
oggetto di studio per coloro che si occupano di archeologia e di istituzioni politiche 
ateniesi. 
Architettonicamente, il monumento degli Eroi Eponimi deve essere stato per molti anni 
un punto di riferimento e una caratteristica del paesaggio urbano di Atene, anche prima 
che fosse identificato come tale. Probabilmente questo è dovuto alla sua inusuale 
lunghezza, poco più di 21 m nella sua forma finale, e alla sua strategica posizione, 
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trovandosi immediatamente davanti a due dei principale edifici pubblici di Atene, il 
Metroon e il Bouleuterion, vicino all’Altare dei Dodici Dei. 
 A livello archeologico, rimangono tracce del recinto litico che lo circondava, oltre a 
cinque blocchi calcarei, provenienti dalla base, e due blocchi marmorei che fungevano da 
base per le statue bronzee degli eroi. Di queste, purtroppo, non ci è rimasta alcuna traccia, 
se non un tenone di bronzo su uno dei blocchi di marmo, dal cui studio, sembra che le 
figure degli eroi fossero stanti, di tipo policleteo, e di dimensioni maggiori rispetto a 








Fig.28 – Fondazioni del recinto degli 








Alle due estremità del 
monumento c’erano due grandi 
tripodi bronzei. Indubbiamente, il tripode era il più caratteristico e appropriato simbolo di 
culto eroico, nonché un chiaro rimando al noto tripode delfico151, attributo dell’Oracolo di 
Apollo, che aveva scelto, secondo la tradizione, gli eroi che sarebbero diventati i dieci 
eponimi. Dalla documentazione archeologica, sappiamo, inoltre, che il monumento ebbe 
diverse ristrutturazioni. Nel 307/6 a.C., infatti, al numero degli eponimi si aggiunsero 
Antigono e Demetrio, re della Macedonia, che furono eliminati dalla lista quando, un 
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secolo dopo, Atene e la Macedonia entrarono in guerra tra loro. Nel 224/3 a.C. fu 
aggiunto Tolomeo III, re d’Egitto, mentre nel 200 a.C. Attalo I, re di Pergamo. Per ogni 
nuova entrata, al monumento venivano aggiunti nuovi blocchi calcarei su cui venivano 
posizionate le statue dei nuovi eponimi152. Un ampio lavoro di restauro si ebbe dopo il 86 
a.C., quando le truppe sillane distrussero gran parte del monumento. Le ultime modifiche 
sembrano risalire al 125 d.C., anno in cui l’imperatore Adriano fu aggiunto alla lista degli 
eponimi, circostanza che comportò l’estensione del monumento verso sud.  
Questo potrebbe lasciare intendere che il monumento era stato pensato in origine in modo 
da poter essere modificato in seguito all’eventuale aggiunta di altri eroi eponimi.  
Per quanto riguarda la sua cronologia, il fatto che il monumento risulti menzionato nei 
versi 118-1184 della Pace di Aristrofane del 421 a.C. farebbe individuare in questa data 
un terminus ante quem, ma lo stile architettonico e la ceramica trovata durante gli scavi 
negli strati di fondazione, sembrano indicare una data posteriore al 350 a.C. Per questo 
motivo, l’opinione comunemente accettata è quella secondo la quale il monumento 
doveva ergersi originariamente altrove, forse là dove sono state trovate tracce di 
fondazioni sotto il limite occidentale della Stoa di Mezzo153. 
Gli studiosi hanno discusso a lungo sul fatto se esistesse o meno un culto eroico destinato 
agli eroi eponimi. La risposta per Feaver è affermativa154. Secondo l’autore, esisterebbero 
due tipi di sacerdozi ad Atene, uno di tipo gentilizio e uno dall’impronta più democratica. 
Quello degli eroi eponimi sarebbe il primo esempio del secondo tipo, nato quando, nel 
508/7, gli eroi furono scelti per la prima volta per rappresentare le dieci tribù clisteniche. 
D’altra parte, è anche vero che, come ha dimostrato Schlaifer155, i sacerdoti di Akamas, 
Hippothoon e di Kekrops non sono sempre stati scelti nell’ambito delle rispettive 
famiglie, prediligendo una nomina di carattere gentilizio più che tribale, molto 
probabilmente perché più antichi della riforma clistenica. Un’ulteriore differenza è che il 
sacerdozio di tipo democratico era annuale, quello gentilizio a vita. 
Anche la Rotroff156, nella sua indagine sul culto di un eroe anonimo attestato nell’agora 
del Ceramico, affronta il problema del culto degli eroi eponimi. In un frammento di 
iscrizione (I 7475) recuperato nel centro cittadino di Atene, si fa riferimento a dieci kylikes 
d’argento destinate ai dieci eroi eponimi ateniesi. Secondo la studiosa, il fatto di dedicare 
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dieci oggetti di così grande pregio sarebbe indubbiamente la prova dell’esistenza e 
dell’importanza di un culto comune dei dieci eroi. A suo avviso, un’altra conferma 
arriverebbe da uno scolio all’orazione di Demostene Contro Timocrate (24, 8), nella quale 
si parla di una somma di denaro destinata proprio agli Eponimi. Alla frase, lo scoliasta 
avrebbe aggiunto che agli eponimi spettava un cinquantesimo di qualcosa, probabilmente 
dei bottini di guerra, destinato ad essere speso per certi sacrifici. 
Alcuni credono che fosse proprio nei rispettivi santuari che le phylai organizzavano e 
adempievano ai loro compiti di assemblea. Ma prima di chiedersi se il santuario del 
rispettivo eponimo fosse anche la sede dei compiti politico-amministrativi della tribù, 
bisognerebbe domandarsi se tutti gli eroi avessero un proprio santuario e, se sì, dove. Con 
l’aiuto di Kron157, Rotroff e McLeod, oggi è universalmente accettato che i santuari dei 
quattro re attici, Cecrops, Erechteus, Pandion ed Aegeus, si trovavano sull’Acropoli; 
quelli di Leos e di Ajax nell’agora del Ceramico; quelli di Akamas e di Antiochus sempre 
ad Atene, ma fuori dal centro urbano; quello di Hippothoos ad Eleusi, mentre per quello 
di Oineus non esiste alcuna attestazione che ne confermermi neanche l’esistenza.  
La concentrazione dei santuari nell’area centrale della polis è senza dubbio 
impressionante, probabilmente perché alcuni di questi erano già in uso prima della 
riforma clistenica. La questione non sorprende, dal momento che nella lista degli eroi 
mandata all’Oracolo di Delfi, sarebbero stati inclusi gli archeghetai, gli eroi fondatori 
della polis greca. Se poi il santuario fosse stato successivo alla nomina di un eroe come 
eponimo di Atene, ancora più difficilmente si sarebbe trovato fuori dall’area centrale 
della città158. 
L’altra questione a cui proverò a dare una risposta è se il santuario degli eponimi fosse o 
no la sede amministrativa delle varie phylai. Swoboda159, nella sua ricerca, arriva a dire 
che le tribù, essendo divise in tre regioni diverse, le trittie, non potevano possedere alcun 
Bezirksvororte, nessuna struttura nota, quindi, adibita a luogo di riunione del distretto, 
motivo per cui sarebbe il santuario dell’eponimo a rappresentare l’ideale 
Versammlungsplatz, lo spazio di riunione. L’unico altro candidato a essere luogo di 
assemblea è la tomba dell’eroe, ma non c’è alcuna evidenza che possa confermare questo. 
D’altro canto, per sette dei nove santuari noti degli eponimi, esiste almeno un decreto nel 
quale si dice che la stele, su cui era iscritto, doveva essere collocata nel santuario 
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dell’eponimo, anche se il decreto non riguardava l’eroe o il funzionamento del santuario o 
alcuna questione di carattere religioso. 
In questo quadro così ordinato, ci sono però alcuni elementi che fanno riflettere. In effetti, 
per i due eroi il cui culto è localizzato nell’agora, Leos e Aiace, i documenti delle phylai 
non fanno riferimento al santuario dell’eponimo, ma a quello di figure a lui collegate. In 
questo caso, si tratterebbe del Leokoreion e dell’Eurysakeion, rispettivamente il santuario 
delle figlie di Leos e del figlio di Ajax, Eurysakes. 
Questo, dal momento che è nota l’esistenza di un santuario dedicato esclusivamente alla 
figura di Aiace, l’Aianteion, a Salamina, indica che la sede della phyle non doveva essere 
rigorosamente il santuario dell’eponimo. Un’ulteriore conferma arriva da due decreti 
della tribù Hippothontis (IG II2 I 149; IG II2 I 1161), i quali assegnano il compito di custodire 
le stele di decreto non solo nel santuario dell’eroe, ad Eleusi, ma anche nell’Asklepieion 
di Atene. 
Di conseguenza, appare evidente come, nonostante che il legame tra l’eroe eponimo e la 
phyle sia indubbiamente forte e ben radicato, l’esercizio dei compiti della tribù poteva 
essere svolto anche in altre sedi. Senza dubbio, l’altro luogo scelto per custodire la 
seconda stele mostra quanto fosse forte la tendenza ad avere un luogo di riunione nelle 
aree centrali della stessa Atene. Ora ritengo opportuno analizzare più dettagliatamente 
almeno i due santuari eroici dell’agora che sono in relazione con due dei dieci eroi 
eponimi di Clistene, il Leokorion e l’Eurysakeion, oltre al caso particolare di Aigeus. 
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3.3 – Il Leokorion e i culti femminili di Atene. 
Parlando di Aglauro e delle sue sorelle, si è già detto come il numero delle tre sorelle sia 
un pattern abbastanza tipico nell’apparato mitologico greco e di come questo lo accomuni 
con un altro culto femminile, che presenta molte altre analogie con questo, quello appunto 
delle figlie di Leos, le Leokorai. 
Riguardo a queste ultime, la tradizione ci informa che, durante un periodo di crisi per 
l’intera polis, devastata da una non meglio imprecisata calamità, Leos accettò le 
indicazioni dell’oracolo delfico di sacrificare le sue tre giovani figlie per allontanare il 
pericolo da Atene e salvare la patria. Come ringraziamento per il loro eroico sacrificio, 
furono considerate meritevoli dell’istituzione di un culto. Nonostante la grande 
importanza di questo culto, conosciamo molto poco di Leos, padre delle giovani fanciulle. 
La sua figura, all’interno dell’apparato mitologico della città, appare quanto mai esigua e 
di secondo piano, fino a quando, con le riforme clisteniche del 510 a.C., tra cui 
l’istituzione delle dieci phylai, diventa uno dei dieci eroi eponimi, dando il nome alla 
tribù Leontis. Sappiamo, inoltre, che era figlio del noto eroe-cantore Orfeo e che, oltre 
alle tre figlie, aveva un figlio di nome Kylanthos160. 
Per questo, alcuni sono propensi a credere che questo eroe non esistesse prima della 
riforma di Clistene. Ma l’esistenza di una legge soloniana, della prima metà del VI 
secolo, nella quale venivano prescritti dei sacrifici per l’eroe da parte del demo di 
Hagnous161, sembra escludere questa possibilità. Alcuni studiosi come la Kearns162 
sostengono, tuttavia, che il Leos di Hagnous non sarebbe lo stesso dell’eponimo ateniese, 
ma un araldo che rivelò a Teseo il piano dei figli di Pallante. Un secondo santuario 
attribuito all’eroe si trovava, molto presumibilmente, nel demo Skambonidai, 
appartenente alla tribù Leontis, e un altro è attestato a Daphni163. 
Ad Atene, nella parte nord-orientale dell’agora del Kerameikos, fu trovato un decreto 
della tribù Leontis, riguardante l’organizzazione dell’istituzione dell’efebia, datato al 
333/332 a.C. Il dedicatario del testo, secondo quanto scritto, è indicato semplicemente 
con la locuzione toi heroi.  
                                                          
160 PHOT. Lexicon s.v. Leokorion. 
161 SHAPIRO 1996, p.128. 
162 KEARNS 1989, p.181. 
163 MERITT 1940, pp.59-66. 
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L’eroe non è mai menzionato per nome ma, dal momento che l’iscrizione, incisa su una 
base in marmo dell’Imetto, doveva essere esposta, come dice il testo, en toi ieroi, sarebbe 
logico pensare che il dedicatario fosse lo stesso Leos e che, quindi, un heroon dedicato a 
lui non fosse distante dal luogo di rinvenimento della stele. In ogni caso, nonostante la 
probabile presenza di un santuario dedicato a questa figura eroica, non è da escludere che 
gli onori gli venissero resi all’interno del temenos dedicato alle figlie. 
Il piccolo recinto identificato con il Leokorion è stato rinvenuto nella porzione nord-
occidentale dell’agora del Kerameikos, di fronte alla Stoa Basileios, all’angolo di 
intersezione tra la Via Panatenaica e la strada che, in epoca classica, delimitava la piazza 
sul lato ovest. Scavato da Thompson nel 1972, questo santuario, caduto lentamente 
nell’oblio, manca, ancora oggi, di una pubblicazione esaustiva nonostante la quantità e 
l’interesse del materiale votivo recuperato. 
Il sacello dedicato al culto delle figlie di Leos è noto attraverso alcune testimonianze 
letterarie, soprattutto perché, proprio davanti ad esso, si consumò l’uccisione di Ipparco 
durante la processione panatenaica del 514 a.C., evento cardine della storia ateniese 
(Tucidide, I, 20, 2; VI, 57, 1-3). La notizia, inoltre, costituisce un importante terminus ante 
quem per l’attestazione dell’esistenza del Leokorion già verso la fine del VI secolo, in un 
periodo, quindi, precedente alla riforma clistenica in cui Leos acquisì la sua notorietà. 
A livello architettonico, il recinto, a pianta quadrata, con il lato di circa 2,8 metri e 
rivestito di ortostati di pietra calcarea, poggianti su uno zoccolo senza fondazioni, si 
presenta in buone condizioni. 
Nella sua fase finale, la struttura non sembra possedere alcun varco di accesso, sebbene 
l’esame delle lastre abbia permesso di ipotizzare la presenza di un’apertura, che sarebbe 
stata eliminata solo verso la fine del V secolo, contemporaneamente alla creazione del 
piano di calpestio in argilla battuta. Questa pavimentazione sigillava, insieme a gran parte 
del deposito votivo, la quasi totalità dello spuntone di roccia naturale presente all’interno 
del sekos, non eliminabile per ovvie ragioni legate al culto (Fig.29-30). La presenza di una 
roccia ritenuta sacra conferma una pratica cultuale molto antica, espressione di forme di 
religiosità primitiva, legate ad elementi del paesaggio e naturali. Oltretutto, l’assenza di 
strutture relative ad un altare, ha permesso di ipotizzare che fosse la pietra stessa, 
inglobata all’interno del recinto, a svolgerne le funzioni164. 
                                                          






Fig.29 – Il recinto del 
Leokoreion con formazione 








In termini cronologici, la fase del santuario, da noi osservabile, corrisponde all’epoca 
classica avanzata, intorno al 430 a.C. circa, quando, intorno alla roccia sacra, furono poste 
le lastre calcaree, probabilmente coronate da una modanatura, di cui rimane un 
frammento rinvenuto durante la fase di scavo. Le ipotesi più accreditate vogliono che 


















Tale evento, tra l’altro, risponderebbe a quell’esigenza di rivitalizzare alcuni fenomeni 
religiosi, già riscontrata in occasione dell’esame del cosiddetto temenos triangolare, di cui 
abbiamo parlato nel capitolo iniziale, che, negli stessi anni, riceve un’analoga 
sistemazione. 
Nelle fonti letterarie, il santuario viene definito con numerosi termini: temenos, 
mnemeion, heroon, bomos, taphos. In realtà, se proprio si dovesse inquadrare il 
monumento all’interno di una tipologia sacra, questo andrebbe sicuramente inserito nella 
categoria degli abata, quei santuari, quindi, in cui era vietato l’ingresso, perché concepiti 
come spazi sacri interdetti alla frequentazione umana. Probabilmente, infatti, i rituali 
libatori venivano compiuti sporgendosi all’interno dal parapetto di pietra. 
Il materiale votivo recuperato nell’abaton, mostra una frequentazione ininterrotta 
dell’area da un’epoca anteriore all’innalzamento delle lastre di pietra, fino alla fine del 
IVsecolo, momento in cui il temenos sembra perdere gran parte delle sue funzioni. Il 
culto, tuttavia, non sembra venire abbandonato, ma solo spostato, come mostrano i segni 
di prosecuzione in un pozzo distante appena 2,5 metri dal recinto sacro, dove continuò ad 
essere depositato materiale votivo, per composizione e tipologia simile a quello rinvenuto 
all’interno del sacello. La datazione di questo materiale copre un arco temporale 
compreso tra la fine del IV secolo, momento in cui il santuario aveva cessato le sue 
funzioni, ed il II secolo a.C165.  
La grande quantità di oggetti rinvenuti all’interno del recinto fornisce una prova certa 
della sua importanza tra le manifestazioni relative ai culti cittadini. Oltre a ceramica, 
presente in numero maggiore ai trecentocinquanta esemplari, si contano pesi da telaio, 
astragali del tipo usato come dadi nei giochi di bambini, ciottoli fluviali, monili in oro, 
frammenti statuari, mentre una serie di documenti d’archivio della cavalleria è stata 
recuperata nel pozzo. 
Da questi elementi, è possibile notare come, nonostante la mancanza di iscrizioni che 
rendano sicura l’attribuzione del culto, le caratteristiche femminili e funerarie delle 
diverse classi di ex-voto si accordino con l’identificazione del sacello come quello delle 
Leokorai. Ciò nonostante il rinvenimento di documenti provenienti dall’Hypparcheion 
non limita la frequentazione del temenos alla esclusiva componente femminile. 
Il misterioso rapporto che il piccolo santuario sembra avere con l’istituzione della 
cavalleria, appare confermato anche dai numerosi frammenti statuari che sembrano 
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appartenere sempre alla sfera equestre. Non è sicuramente una novità che una istituzione 
di carattere militare e maschile sia legata ad un culto prettamente femminile, come si è già 
visto nel caso dell’ephebia e di Aglauros166. 
Il culto delle Leokorai appare senza dubbio importante per l’intera polis, coinvolgendo 
diverse fasce di popolazione, e intimamente legato ad altri due culti femminili, quello 
delle figlie di Kekrops e quello delle Hyakinthides, le figlie di Erechteus. 
Se del primo abbiamo già ampiamente parlato, è necessario spendere qualche parola per 
quest’ultimo. Nella tradizione mitica ateniese, con il termine Hyakinthides si suole 
indicare le tre figlie di Erechteus, re ateniese nonché uno dei dieci eroi eponimi clistenici. 
Seconda la variante più classica del mito, Atene, durante l’attacco di Eumolpos, figlio di 
Poseidone, alla guida di un esercito trace, per poter rivendicare la terra del padre, 
assegnata ingiustamente ad Atena, si trova in un momento di grande difficoltà. Allora, il 
re del tempo, Erectheus e la moglie Praxithea vengono a sapere tramite un oracolo che la 
città avrebbe vinto solo grazie al sacrificio di una delle figlie, immolata sull’altare di 
Persefone. Il sovrano, pur addolorato, decide di sacrificare una delle figlie ma, dopo 
averla uccisa, si trova ad assistere al suicidio delle altre due, che, a seguito di un 
giuramento fatto alla sorella morta, decidono di togliersi la vita e di morire insieme. 
Grazie al loro sacrificio, Atene respinge l’attacco di Eumolpo e, per questo, Atena stessa 
interviene divinizzando le figlie di Eretteo e istituendo il loro culto, di cui la prima 
sacerdotessa sarà proprio la madre Praxithea. 
Per ciò che riguarda il culto, sappiamo dalla tragedia Eretteo di Euripide che alle fanciulle 
venivano tributati sacrifici annuali comprendenti offerte di buoi e rallegrati da danze sacre 
fatte da giovani fanciulle. Oltre a questo alle eroine si era soliti sacrificare prima di 
combattere contro i nemici. Attraverso il sacrificio degli animali, quando la città si trova 
in pericolo, la morte delle figlie di Erechteus si ripete, allontanando il pericolo della 
morte e della disfatta da tutta la città. Il gesto di versare il sangue è l’inizio cruento della 
guerra, che si compie spillando sangue altrui, quello nemico. Il sacrificio, compiuto alla 
vigilia di un momento considerato liminare, confuso, perché segue il passaggio tra il 
mondo civilizzato, l’ordine, e quello selvatico, senza regole, della guerra, il chaos, serve 
proprio per ribadire e separare i due mondi, quello della vita e quello della morte, 
ricordando ad ogni combattente quali siano il suo posto e il suo ruolo167. 
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Lo stesso Aristide (Panatenaico, I, 88), che accomuna il culto delle figlie di Leos a quello 
delle Hyakinthides, ci informa sul fatto che in entrambi si facevano delle libagioni dette 
nephalia, tipiche di divinità ctonie. Tali sacrifici avvenivano senza toccare i tralci delle 
vigne di Dioniso, ma offrendo il frutto delle api laboriose, misto ad acqua di sorgente. 
Interessante è come questo tipo di sacrificio, senza spargimento di sangue, sia di polarità 
completamente opposta a quello che lo precede, cruento. Ancora una volta questo tipo di 
figure femminili si presenta come liminare, appartenente a due mondi diversi, uno vitale, 
l’altro legato alla morte. 
Dal momento che già le fonti antiche evidenziano una chiara analogia tra le figlie di Leos, 
quelle di Kekrops e quelle di Erechteus, tutte risultano appartenere al novero di quelle 
eroine che costituiscono il fulcro cultuale da parte delle classi di età giovanili, sia 
maschili che femminili, della polis, assumendo una funzione curotrofica e di tutela del 
momento di passaggio all’età adulta, sia dal punto di vista fisico che civile. 
Grazie all’esame del materiale ritrovato nel recinto del Leokorion e nel pozzo adiacente, è 
assolutamente logico pensare che le parthenoi Leokorai abbiano avuto un ruolo 
importante nelle liturgie pre-nuziali delle fanciulle ateniesi. Per quanto riguarda il 
versante maschile, si è già visto come sia il tema della guerra a fare da perno centrale, 
nonostante che, nell’immaginario greco, ad esclusione di Atena, l’immagine della donna 
armata, incarnata perfettamente dalla figura dell’Amazzone, sia vista come l’esatta 
inversione del vivere civile e del nomos, dell’ordine. Il legame che va quindi ricercato in 
questo contesto è da trovare più indietro, nel momento esatto del passaggio del giovinetto, 
legato ancora all’oikos, dove è compito della madre, una figura femminile, di crescerlo 
sotto la protezione di divinità femminili di carattere curotrofico, allo stato di adulto, di 
futuro cittadino della polis nel ruolo di guerriero. Non stupirà allora se è proprio in questo 
sacello nel settore nord-ovest dell’agora, spazio pubblico per eccellenza, che hanno inizio 
numerose manifestazioni di tipo agonistico, militare e religioso, a cui erano tenuti a 
partecipare i giovani nel momento di transizione verso una completa maturità. 
Per quanto riguarda il legame con la cavalleria, è degno di nota il fatto che proprio in 
quest’area doveva essere collocato l’Hypparcheion, il quartiere generale dei cavalieri. La 
Batino168 si sofferma molto su due considerazioni di carattere topografico. Lo stretto 
legame esistente nella palaia agora tra il santuario di Aglauro e quello dei Dioscuri, i cui 
nessi con la sfera militare, rispettivamente con l’ephebia, che prestava il suo horkos, il 
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giuramento, nell’Aglaurion, e la cavalleria, di cui gli Anakes erano patroni, si rispecchia 
perfettamente nell’agora del Ceramico. Difatti, la Stoa Basileios, davanti alla quale Camp 
ha riconosciuto in un blocco di pietra il lithos su cui prestavano giuramento i magistrati 
appena eletti, si trova vicino al quartier generale della cavalleria e al sacello delle 
Leokorai. 
Attraverso il parallelismo tra le coppie Leokorion/Hypparcheion e Aglaurion/Anakeion, si 
ha un’ulteriore conferma che il Leokorion veniva in qualche modo ad assumere le 
prerogative e le funzioni possedute dal santuario di Aglaruro sulle pendici orientali della 
rocca, ribadendo ancora uno volta come l’agora del Ceramico sia nata come gemella 
della palaia agora, con nuovi edifici che vanno a reduplicare perfettamente quelli più 
antichi. 
Robertson169, circa il nome di questo santuario, comunemente legato alla figura di Leos e 
delle sue figlie, propone un’interpretazione alternativa, nuova. Secondo lo studioso, nella 
forma composta Leokorion, leos, avrebbe fatto riferimento ad un “luogo dove il popolo in 
armi era purificato”, funzione forse originaria del temenos, poi cambiata con il trascorrere 
del tempo. Ad una conclusione simile era arrivato anche Brunnsåker170, che aveva 
associato il nome Leokoros con una carica nota in età micenea, in ambito pilio, parallela a 
quella di lawagetas. Questo luogo avrebbe quindi rappresentato un centro di comando del 
popolo in armi, simile al Campo Marzio di Roma, che, dopo il declino della civiltà 
micenea, avrebbe mantenuto un parziale ricordo della primitiva funzione. 
Secondo l’autore, poi, per colmare il vuoto creatosi nel rapporto tra il nome e la funzione 
del piccolo sacello, in età classica sarebbe stato creato il mito delle Leokorai, dal 
momento che, senza dubbio, era più interessante e comprensibile il riferimento ad uno 
degli eroi eponimi piuttosto che ad un lontano e, ormai sconosciuto, passato. 
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3.4 – Il culto di Egeo nell’agora del Ceramico. 
Il Leokorion non sembra essere l’unico santuario destinato al culto di uno degli eroi 
eponimi nell’agora del Ceramico. Accanto a questo, alcuni studiosi ritengono fortemente 
plausibile che il culto dell’eponimo della phyle Aigeis, Egeo, re di Atene e padre del 
sinecista Teseo, fosse anch’esso, almeno in parte, praticato nell’area dell’agora. Pausania 
(I, 22, 5) sembra suggerire che il culto non fosse praticato, come invece sembrerebbe 
logico, nel punto in cui, secondo il mito, Egeo si sarebbe buttato dalla rupe dopo aver 
visto la vela nera issata sulla nave del figlio, laddove sorge il tempio di Nike Aptera, 
sull’Acropoli. L’ipotesi più probabile è che il suo heroon si trovasse nel santuario di 
Aphrodite Ourania, uno dei santuari della dea più antichi di tutta Atene, fondato dallo 
stesso Egeo nella area del Kolonos Agoraios171. Pausania, durante la sua visita colloca 
l’edificio dopo il tempio di Efesto, sulla strada per andare alla Stoa Poikile. Gran parte 
dell’area è stata indagata e sicuramente il materiale dedicato alla dea è molto numeroso, 
come ci si aspetta del resto per una delle maggiori divinità del pantheon greco.  A sud 
della Via Panatenaica, è emerso un meraviglioso altare di età arcaica con chiari segni di 
riparazioni del V secolo a.C., forse a seguito della sua parziale distruzione durante 
l’invasione persiana (Fig.31). I resti delle vittime sacrificali trovati all’interno dell’altare, 
suini, pecore, capre e, un solo esemplare di uccello, sembra confermare l’identificazione 






Fig.31 – Resti dell’altare di età arcaica 
identificato con quello di Aphrodite 
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L’accostamento del culto di Afrodite con quello di Egeo non è assolutamente una novità 
nella letteratura scientifica. Secondo Elderkin172, la figura di Egeo sarebbe da ricollegarsi 
strettamente alla dea, vedendo nello stesso nome di Egeo un rimando ad aix,aigos, la 
capra. Il legame di Afrodite con le capre è noto. Un gruppo scultoreo di Delo, raffigurante 
Afrodite che scaccia Pan, il dio caprino, con un sandalo, mentre nel porto del Falero la 
dea assume il titolo di Epitragia, traducibile con "sopra la capra", per aver trasformato 
una capra femmina, sacrificata in suo onore da Teseo, in un maschio. D'altra parte, 
ricorda Elderkin, è anche possibile che lo stesso epiteto Pandemos di Afrodite sia, in 
realtà, Pan(o)damos, ovvero "colei che addestra Pan", poi erroneamente confusa con 
Pandemos. Per lo studioso, quindi, Egeo diverrebbe, grazie al suo nome, il sostituto in 
forma umana dell'animale legato ad Afrodite. Oltre a questo, per lo studioso, il padre di 
Teseo non sarebbe altro che l’enigmatica figura dell’heros epi blaute, la cui esistenza ci è 
nota attraverso uno verso di Polluce (7, 87), in cui un calzolaio offre all’eroe come ex-voto 
una stele con l’immagine di un sandalo. L'attribuzione del sandalo ad Afrodite, 
conseguenza dell'iniziale incomprensione del termine semitico Balaat, traducibile con 
“Signora” ed epiteto delle grandi divinità femminili legate alla sfera erotica, è, in effetti, 
conosciuta in regioni come Cipro e la Siria, dove la dea è spesso rappresentata con la 
calzatura in mano.  
Anche ad Atene è stato ritrovato un piccolo bronzo raffigurante la divinità con in mano il 
sandalo, come nel gruppo statuario di Delo. Dalla dea, per Elderkin, l’epiteto sarebbe poi 
passato ad Egeo, a causa forse della vicinanza dei loro luoghi di culto.  A costui potrebbe 
anche essere stata dedicata una stele di IV secolo a.C., scoperta ad Atene, ma non in situ, 
sulla quale è rappresentato un grande sandalo, al cui interno compare un uomo, 
l'offerente, di nome Silone (Fig.32). Al di sotto si trova un serpente, che, oltre ad essere il 
simbolo dell’eroizzazione, potrebbe indicare l'aspetto ctonio della figura alla quale Silone 
dona la stele come ex voto. La stele, non possedendo alcun parallelo nell'arte greca, è 
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Oltre ad Egeo, il santuario di Aphrodite Ourania nei pressi del 
Kolonos Agoraios sarebbe legato con un altro eroe, sempre connesso 
alla figura di Teseo, suo figlio Ippolito. Robertson174, nella sua trattazione sui santuari di 
Afrodite ad Atene, identifica questo santuario con quello a cui un inventario del 429/8 
a.C. si riferisce con la qualifica epi Hippolyto175, in cui, secondo la tradizione, Fedra 
avrebbe istituito un culto dedicato al figlio del sinecista ateniese. La presenza di un eroe 
maschile nel santuario della dea dell’amore non sarebbe nemmeno inappropriata, dal 
momento che a Trezene le fonti ci parlano di un rito commemorativo in cui le fanciulle 
offrivano ad Ippolito ciocche di capelli come offerta prenuziale. Mancano però ulteriori 
informazioni per poter affermare con certezza l’esistenza o meno di questo culto 
nell’agora del Ceramico. 
                                                          
174 ROBERTSON 2005. 
175 Cfr. ROBERTSON 2005, pp.76-85. L’autore individua una seconda possibile collocazione del santuario di  
Afrodite epi Hippolyto presso le pendici sud dell’Acropoli, ad ovest dell’Asklepeion. 
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3.5 – Padri e figli. Il caso di Eurisace. 
Oltre a Leos e ad Egeo, è ormai opinione comune quella di ritenere appurata l’esistenza di 
un culto dell’eroe Aiace nel santuario del figlio, Eurisace, nell’agora. Sicuramente, i culti 
del padre e del figlio nella polis di Atene appaiono fortemente investiti di valore politico, 
essendo legati in particolar modo ad uno dei gene più potenti di Atene stessa, quello dei 
Salaminioi. 
Quest’ultimo era, come è testimoniato dalle evidenze epigrafiche (IG II2, 1232; LSS 19; SEG 
XXI), fisicamente e geograficamente diviso in due tronconi, quello dei Salaminioi ek ton 
epta phylon, delle sette tribù, e quelli apo Sonio, che, nel III secolo a.C., già si 













Sull’origine di questo genos gli studiosi sono 
alquanto discordi. Alcuni177 pensano che i 
fondatori di questa stirpe, di origine salaminia, siano emigrati in Attica durante i secoli 
bui o nel VI secolo, quando sull’isola si instaurò un controllo stabile di Atene178. Il genos 
avrebbe ricevuto la cittadinanza come ricompensa per l’aiuto offerto agli ateniesi nel 
riconquistare l’isola. Da Atene, il genos si sarebbe sparpagliato per tutta la regione attica, 
come dimostra l’installazione di questi al Sunio. 
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Una seconda corrente di pensiero vede, invece, nei membri del genos dei Salaminioi dei 
cittadini ateniesi con profondi interessi per l’isola. Tra questi, la Guarducci179 considera i 
Salaminioi gli ateniesi che avevano occupato Salamina nei secoli bui e che erano stati 
costretti a rientrare in patria, cacciati dall’isola in seguito al nuovo dominio megarese. 
Un’altra ipotesi molto valida è quella che vede questo genos come artificialmente creato 
in epoca arcaica per dare maggior forza alla rivendicazione dell’isola durante il conflitto 
con Megara180. Infine, per Lambert181 si tratterebbe di un genos misto ateno-salaminio, 
che prende vita a partire dalla fine del VI secolo a.C., quando gli interessi politici di 
Atene per l’isola vengono pubblicamente dichiarati, tramite un decreto (IG I3 1). 
Storicamente, il gruppo dei Salaminioi è connesso con un altro genos gentilizio molto 
importante di cui si è già parlato, quello dei Philaidai. Difatti, se questi ultimi 
rivendicavano una discendenza in linea diretta da Aiace per parte di suo figlio Fileo, i 
Salaminioi si dichiaravano discendenti dell’altro figlio dell’eponimo ateniese, Eurisace. 
Di questo eroe si sa molto poco, non essendo protagonista di nessun particolare mito 
greco. Secondo molti, il figlio di Aiace non sarebbe altro che la successiva 
personificazione dell’attributo del fortissimo eroe greco, il suo scudo di pelle, citato 
nell’Iliade (XVII, v.132) con il termine sakos euru. Che il nome dell’eroe derivi dallo scudo 
è ormai appurato, anche sulla base della tragedia Aiace di Sofocle (v.575), che spiega 
chiaramente l’origine del nome. Dal momento che nei poemi omerici un personaggio di 
questo nome non è mai menzionato, le probabilità che si tratti di un’invenzione post-
omerica da porre però prima della composizione dell’Aiace di Sofocle (445 a.C. circa) 
sono molto alte182. 
In ogni caso, il ruolo di Eurisace diventa quanto mai importante nel momento in cui, ad 
Atene, in lotta con Megara per la supremazia su Salamina, viene a formarsi un racconto, 
ben presto trasformato in tradizione, circa la donazione di Salamina alla città da parte di 
Eurisace e Fileo, i figli di Aiace (Vita di Solone, 10). Questo è il primo passo di una politica 
che agisce completamente sul piano ideologico e che trova il suo culmine nel 508 a.C. 
con la formazione di una tribù dedicata ad Aiace. In questo modo si compie la piena e 
totale atticizzazione dell’eroe originario di Salamina e dei suoi figli, legittimando, di 
fatto, il controllo politico sull’isola stessa183. 
                                                          
179 GUARDUCCI 1948, pp.223-243. 
180 FERGUSON 1938, p.42. 
181 LAMBERT 1997, pp.97-106. 
182 FERGUSON 1938, p.15. 
183 Id., p.17. 
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Dunque, la conclusione a cui si arriva è che il culto del figlio di Aiace ha un’origine 
esclusivamente politica. Eurisace non ha un suo tempio per una delle sue qualità eroiche o 
per un particolare evento mitologico, ma è venerato per il solo fatto di rappresentare un 
perfetto legame tra la città di Atene e, in particolar modo, il genos dei Salaminioi.  
Il suo culto, ad Atene, aveva sede in un temenos nel demo urbano di Melite, nel settore 
sud-occidentale del Ceramico, non lontano dall’Hephaisteion. Qui sono state ritrovate due 
stele iscritte in cui si fa riferimento ad alcune sentenze sulle lotte intestine al genos dei 
Salaminioi, che dovevano essere esposte proprio nell’Eurisakeion, una delle basi 
rappresentative del genos, nonché sede ufficiale della phyle Aiantis184.  
Per questo, si pensa che, oltre ad un culto del figlio, nello stesso temenos si celebrassero 
dei rituali destinati anche al padre, nonché eponimo, Aiace. Lo proverebbe un’iscrizione 
del II secolo a.C., un decreto dell’ephebia, la quale doveva essere esposta nel temenos di 
Aiace. Non essendoci altra testimonianza di alcun Aianteion ad Atene, è probabile che la 
stele si riferisca proprio al santuario di Eurisace, divenuto con il tempo sede di un culto 
destinato anche al padre. 
Un Aianteion, invece, altra sede della phyle Aiantis, è collocato da Pausania (I, 35, 3) a 
Salamina, con all’interno una statua d’ebano dell’eroe eponimo. 
Una delle due iscrizioni che dovevano essere collocate nel santuario, stabilisce che il 
sacerdote di Eurisace doveva appartenere obbligatoriamente ad uno dei due rami del 
genos dei Salaminioi185. La stessa persona, inoltre, era investita del ruolo di officiante sia 
del culto del figlio di Aiace che dell’anonimo eroe di Hale. La stele stabilisce inoltre che 
al sacerdote doveva andare una parte dei sacrifici materiali che venivano fatti all’eroe nel 
mese di Munichione, garantendo così una sorta di stipendio all’officiante. 
                                                          
184 BATINO 2003, pp.97-98. 
185 GARLAND 1984, p.105. 
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3.6 – L’Aiakeion. 
Una figura fortemente legata sia ad Ajax ed Eurysakes che all’agora del Ceramico è 
quella dell’eroe egineta Eaco, padre di Telamonio e nonno di Aiace. Sebbene a lui non sia 
particolarmente collegato un culto di tipo politico da parte del genos dei Salaminioi come 
nel caso dei suoi discendenti, il suo culto è da considerare uno dei più importanti della 
polis. Del suo santuario, l’Aiakeion, si hanno notizie già da Erodoto (V, 89), che lo colloca 
in prossimità dell’agora. 
Grazie al ritrovamento di una stele marmorea, datata al 374/3 a.C., Stroud186 è riuscito a 
identificare il temenos dell’eroe egineta in una grande struttura del VI secolo a.C. sul lato 
meridionale dell’agora. L’iscrizione riporta una sentenza dei nomothetai riguardo al 
grano che ogni anno Atene importava da isole quali Lemno e Sciro. Essi avevano come 
obiettivo la previsione di una tassa sul grano e lo stoccaggio di questo nel temenos di 
Eaco, in attesa della sua vendita nell’agora da parte di pubblici officiali opportunamente 
eletti per questo compito. Oltre ad essere quindi una fonte inestimabile per la quantità di 
informazioni sul commercio ateniese del grano e la finanza pubblica, questo documento 
ha permesso di risolvere un grande problema topografico dell’agora del Ceramico. 
L’edificio in questione (Fig.34) è una struttura rettangolare che, nella sua forma originale, 
consisteva in un recinto a cielo aperto, con un perimetro interno di circa 26 m per 31 m187.  
Il muro di recinzione era fatto di blocchi di pietra calcarea proveniente da Egina, 
delimitati in alto da una doppia cornice. Sulla base dello spessore del muro, si è calcolato 
che questo doveva superare di poco l’altezza di un uomo, e presentava due ingressi, uno 
sul lato settentrionale e uno su quello orientale. Il pavimento interno, costituito da un 
battuto di argilla, pendeva leggermente verso l’angolo nord-orientale, dove era stato 








                                                          
186 STROUD 1998; Id. 1994, pp.1-9. 












Fig.34 - Resti dell’Anakeion 




Segni di nuovi lavori all’interno dell’edificio sono datati al II secolo a.C., momento in cui 
l’edifico vede la costruzione di un peristilio (Fig.35). Nell’86 a.C. l’invasione di Silla porta 
la struttura alla completa distruzione, dalla quale non si riprenderà più, spiegando così 
anche il cattivo stato di conservazione del monumento, che, prima della sua 
identificazione con l’Aiakeion, era stato identificato come Heliaia e da Travlos come 
Theseion. Anche Boegehold aveva respinto l’identificazione dell’edificio come Heliaia, 





Fig.35 - Pianta dell’Aiakeion 
dopo le modifiche di età 






Tale ipotesi è stata però scartata dal momento che non è stato trovato alcun reperto che 
possa far pensare allo svolgimento di un’attività di tipo giudiziario. L’identificazione 
della struttura come Aiakeion, invece, soddisferebbe entrambe le condizioni poste da 
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Erodoto e dall’iscrizione, ovvero il fatto che l’edificio si trovasse nell’agora, sia prima 
che dopo l’invasione persiana188, e che fosse abbastanza grande da poter essere usato 
come luogo per lo stoccaggio di innumerevoli contenitori per il grano.  
Ora, riguardo al culto di questo eroe le informazioni sono assai scarse. Erodoto ci fornisce 
l’informazione che il suo culto era stato istituito ad Atene per volere dell’Oracolo di 
Delfi, al fine di vincere la guerra contro Egina (V, 65-96). L’autore non specifica se il culto 
dovesse prevedere anche il recupero delle ossa dell’eroe, come nei casi già analizzati di 
Oreste e Teseo, ma, dal momento che ad Egina è confermata l’esistenza di un altare 
dedicato ad Eaco, che fungerebbe anche come tomba dell’eroe e che Atene non ha mai 
rivendicato il possesso del suo corpo, non sembra che questo sia mai avvenuto. 
Ciò non spiega, però, il motivo per cui il santuario di un eroe di questo tipo dovesse 
essere utilizzato come luogo di stoccaggio del grano. Una mia personale opinione è quella 
che dietro a questa scelta potrebbe esservi un’altra grande qualifica di Eaco, quella di 
essere uno dei tre giudici infernali, confermata in ambito ateniese da diverse fonti 
letterarie (Platone, Gorgia, vv.523a-527e). L’importanza, quindi, di essere giusti nel distribuire 
un bene di così vitale importanza come il grano alla popolazione ateniese sarebbe stata 
posta sotto la tutela di una figura la cui rettitudine era riconosciuta dagli dei stessi e 
premiata con la nomina di Eaco come uno dei tre giudici infernali, che ben sapevano ciò 
che era giusto o ingiusto. 
                                                          
188 STROUD 1998, p.86. 
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3.7 – Eracle nell’agora. 
Sempre legata all’area dell’agora e al genos dei Salaminioi è la figura di Eracle. La già 
citata iscrizione riguardante la divisione dei Salaminioi in due rami, menzionava anche tra 
le competenze del loro genos, il sacerdozio di un temenos con più altari, dedicato ad 
Eracle, in una località designata con il nome di Porthmos, molto probabilmente nei 
dintorni di Capo Sunio. Nel mese di Munichione, prima del diciottesimo giorno, in cui si 
celebrava il sacrificio ad Eurisace ne suo heroon urbano di Melite, nella località di 
Porthmos il genos dei Salaminioi festeggiava gli Herakleia. In occasione di questa 
cerimonia, lo stato si preoccupava di offrire un contributo per i sacrifici, evidenziando in 
questo modo il carattere non esclusivamente gentilizio di tale ricorrenza e conferendo a 
questo un culto un carattere più comunitario.  
La polis di Atene non era sprovvista però di un santuario dell’eroe189, che, come si evince 
da un scolio alle Rane di Aristofane (v.501), aveva un proprio heroon nel demo urbano di 
Melite, venerato con il titolo cultuale di Alexikakos, la cui funzione era quindi apotropaica 
o, come ritiene la Gorrini, salutare190. Sempre dallo scolio ad Aristofane sappiamo che il 
santuario era attivo nel periodo della Grande Peste del 430 a.C., momento in cui nel 
santuario venne collocata una nuova statua di culto realizzata dal maestro di Fidia, 
Hageladas, ma non è da escludere che il santuario potesse essere stato fondato nel tardo 
VI secolo. 
Il fatto che si trovi nel demo di Melite è già di per sé di grande interesse, costituendo un 
elemento di rapporto tra il genos dei Salaminioi, che nel demo aveva la propria sede 
ufficiale, l’Eurysakeion, ed Eracle, eroe che aveva amato, secondo la tradizione, Melite, 
eroina eponima del demo, figlia di Mirmece e nipote di Melanippo, eroe che aveva un 
santuario, il Melanippeion, nel demo di Melite. 
Per quanto riguarda l’ubicazione precisa del santuario di Herakles Alexikakos non si 
hanno ancora oggi certezze.  
                                                          
189 Culti destinati alla figura eroica di Eracle sono attestati anche al di fuori dell’agora. Per l’altare di Eracle  
presso l’Accademia cfr. MARCHIANDI 2003, pp.42-47; per il santuario di Eracle Pankrates cfr. 
GORRINI 2012, pp.306-309; per il culto di Eracle presso il Cinosarge cfr. PRIVITERA 2002, pp.51-66. 
190 GORRINI 2012, p.306. 
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Secondo Wachsmuth191, l’Hephaisteion non era altro che il santuario del semidio, come si 
poteva evincere dalla massiccia rappresentazione dell’eroe nell’apparato decorativo 
dell’edificio. 
Per Walter192 e Judeich193, invece, l’Herakleion era da ricercare in una serie di resti a sud-
ovest del Bema della Pnice, ma anche la loro ipotesi fu scartata perché non soddisfaceva i 
criteri topografici richiesti dal santuario.  
Fu Frickenhaus194 a dare una svolta alla storia degli studi della struttura, riconoscendolo 
in un temenos sulle pendici sud-occidentali dell’Areopago, scavato nel 1894 da 
Dörpfeld195, che lo aveva identificato invece col Dyonision en limnais. Frickenhaus 
propose questa identificazione per la presenza di una struttura, al centro del temenos, a 
pianta quadrata, di circa 3 m per lato, recante quattro fori, associabile ad una forma 
architettonica tetrastila che compare spesso nelle raffigurazione vascolari o in rilievi in 
cui è presente Eracle. Travlos196, nel 1971, accolse la tesi di Frickenhaus, ipotizzando, 
però, l’esistenza di un secondo heroon sul lato settentrionale dell’agora, a seguito della 
scoperta di materiali recanti la raffigurazione o iscrizioni relative all’eroe.  
Purtroppo, il ritrovamento di tali reperti, nel caso di un eroe così conosciuto e 
rappresentato come Herakles, non è di per sé indicativo della presenza di un heroon a lui 
dedicato. L’attenta analisi, però, dei rilievi a soggetto eracleo e dei santuari che 
presentano una struttura come quella su cui si basa la teoria di Frickenhaus, ha portato a 
stabilire che tale struttura, per le sue dimensioni, sarebbe in realtà la base di un tavolo di 
offerte, facendo così cadere l’identificazione del santuario come quello di Herakles 
Alexikakos. 
In ultima istanza, Wycherley197, nel 1959, pur non avanzando alcuna proposta di 
identificazione, ritenne che il santuario dovesse essere cercato sulla strada che, dalla 
collina delle Ninfe, procede verso la Pnice. 
                                                          
191 WACHSMUTH 1874, p.57. 
192 WALTER 1915, p.97. 
193 JUDEICH 1931, p.396. 
194 FRICKENHAUS 1911, pp.113-144. 
195 DORPFELD 1921, p.96. 
196 TRAVLOS 1971. 
197 WYCHERLEY 1959, pp.62-72. 
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3.8 – La tomba di Edipo. 
Il corpo di Theseus non è l’unico a svolgere una funzione protettrice nei confronti della 
città di Atene. Secondo una versione del mito, un’altra figura che nella polis attica ha il 
ruolo di nume tutelare è quella di Edipo, l’eroe tragico, colui che scioglie l’enigma della 
sfinge sulla vita dell’uomo e che conosce dolorosamente in prima persona il male di 
vivere. 
Sofocle è colui che, nelle sue tragedie, offre al re tebano una forma di soluzione dalla 
tragicità nella metamorfosi in eroe protettore. 
Quello di Edipo è, quindi, un altro caso di corpo-reliquia, ma solo se viene preso in una 
più ampia considerazione del tema, dal momento che il cambiamento del luogo di 
sepoltura avviene a livello letterario, con una precisa intenzione mitopoietica, perché è 
l’eroe stesso che, in vita, decide in quale luogo essere sepolto, con quali motivazioni e 
con quali funzioni. 
In definitiva questo è il segno della consapevolezza dell’importanza, a livello politico e 
sociale, della prassi di appropriazione del corpo eroico post mortem198. 
Lo stesso eroe tebano, nell’Edipo a Colono, di Sofocle, pienamente consapevole del suo 
ruolo, si definisce non come demas, vivente, ma come eidolon, pura immagine, come se 
fosse già in una dimensione ultraterrena, quella appunto dell’eroe morto che, in quanto 
tale, può ricevere sepoltura e donare protezione (Sofocle, Edipo a Colono, vv.109-110). 
Per il tragediografo, Edipo, cacciato da Tebe, vagabondando con la figlia Antigone 
giunge ad Atene, dove identifica nel demo di Colono, più precisamente nel recinto sacro 
alle Semnai, le Erinni, il termine del suo peregrinare, come stabilito dall’oracolo di Delfi. 
Che poi Sofocle abbia fatto sì che Edipo, re di Tebe, scegliesse di diventare il nume 
tutelare proprio della polis di Atene non è casuale. Infatti, gli anni in cui viene scritto il 
dramma, gli ultimi del V secolo a.C., sono decisivi per la sorte della città, e il poeta ne è 
consapevole. Nelle ultime fasi della Guerra del Peloponneso (431-404 a.C.) si temeva un 
intervento ostile di Tebe e sembra proprio questo quello che prefigura Edipo chiedendo 
asilo ad Atene.  
La stessa figura di Edipo sembra rievocare la peste di Tebe, vista come inizio di molti 
mali, esattamente come quella ateniese, che coincideva con l’inizio stesso della guerra del 
Peloponneso, ora in una fase decisiva e illusoria per le fortune ateniesi. In definitiva 
                                                          
198 COPPOLA 2008, p.153. 
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Edipo muore trasformando se stesso in un talismano per la città che lo ospiterà come 
sembra voler dire Polinice, presagendo la gloria e la salvezza della città che custodirà i 
resti del padre, in questo caso Atene. E la città aveva sicuramente bisogno di un protettore 
in più. 
Riprendere la figura di Edipo, inoltre, significava anche fare un chiaro riferimento ad 
Antigone, colei che aveva rappresentato il potere morale delle leggi non scritte, 
muovendo una dura critica all’aspro dibattito sul dopo Arginuse, quando proprio il tema 
del rispetto dovuto ai caduti fu strumento di una feroce lotta politica, che portò alla 
soppressione del collegio degli strateghi. 
Se si vuole considerare però la versione sofoclea come prova dell’esistenza di un culto 
istituito in onore di Edipo ad Atene, sorge un problema quando si considera che Pausania 
(I, 28, 7) parla di una tomba di Edipo non a Colono, come vuole la tragedia, ma alle 
pendici dell’Areopago, ai limiti dell’agora.  L’errore, secondo la Kearns199, starebbe nel 
fatto che, ai tempi di Pausania, la storia della sepoltura di Edipo all’Areopago sarebbe 
stata frutto di una scorretta identificazione di Edipo con l’eroe Hesychos, che riceveva 
un’offerta in occasione della festa delle Semnai, probabilmente proprio per l’influenza 
che l’opera teatrale di Sofocle aveva avuto sull’immagine di Edipo e per il suo legame 
con le Erinni. 
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3.9 – Culti eroici minori nell’agora del Ceramico. 
Oltre a quelli già descritti, l’agora del Ceramico sembra essere stata la sede di numerosi 
altri culti di tipo eroico. Tra questi, alcuni presentano una forte valenza politica, così 
come la gran parte dei culti fin qui analizzati. 
Sicuramente uno dei più importanti tra questi è quello di heros strategos, uno di quei 
Sonder-Gotten di cui si è già parlato. A causa del suo nome parlante, gli autori non sono 
certi se Strategos fosse il vero nome di un eroe, considerato quindi eponimo della 
omonima magistratura ateniese, oppure un eroe così fortemente caratterizzato dalla sua 
qualifica di condottiero da far sì che il suo ruolo si sia completamente sostituito al nome, 
che sarebbe stato così dimenticato. Ovviamente, non è da escludere che agli occhi di un 
ateniese il nome di questo heros strategos fosse non solo ricordato e conosciuto, ma 
anche ovvio, e che sia solo un caso che le fonti in nostro possesso non lo riportino. 
Un’altra possibilità è quella che la figura di heros strategos sia nata solo in epoca tarda, 
attribuendo un’identità ad una precedente e riconosciuta, sebbene anonima, divinità 
tutelare, per aumentare il prestigio e l’autorevolezza della carica della strategia. Un 
meccanismo di questo tipo non è sicuramente estraneo alla mentalità greca, come si può 
ben vedere nella stessa agora del Ceramico, con la creazione della figura eroica di 
Keramos, eponimo del quartiere in cui si trova anche l’agora, del cui culto però possiamo 
soltanto supporre l’esistenza all’interno dell’area. 
Del culto di heros strategos si ha notizia grazie al rinvenimento di un'iscrizione del 
secondo secolo a.C. (IG II2 1035.55), che vede la dedica di un certo Leonida, rivestito di 
una carica minore, a questa enigmatica figura. La stele, di marmo pentelico, è stata 
ritrovata reimpiegata in un muro moderno vicino al centro dell'agora.  
Le indicazioni topografiche, contenute in uno scolio di Aristofane, sembrano indicare per 
l’identificazione dello Strategeion, il luogo che avrebbe accolto il culto del generale, 
l’edificio trapezoidale sul lato sud-ovest dell’agora200. 
La costruzione, sede dei dieci generali, strategoi, eletti annualmente ad Atene, è stata 
attribuita al V secolo a.C., è di circa 27 m per 20, suddivisa in vari ambienti, ed è stata 
oggetto di scavi per la prima volta negli anni '30, durante i quali è degno di nota il 
ritrovamento dei resti di un piccolo deposito in uno degli ambienti dell'edificio. Di questi 
depositi, nell'agora, ne sono stati rivenuti circa cinquantuno: si tratta per lo più di piccoli 
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pozzetti, scavati nel pavimento, nei quali erano alloggiati, solitamente, dei recipienti per il 
cibo, lucerne e coppe potorie. Il numero dei recipienti può variare da un numero di tre a 
tre dozzine e in molti di questi sono state notate tracce di combustione e piccole ossa di 
animali. Il fatto che questi piccoli depositi siano stati trovati sempre in edifici 
commerciali o in abitazioni, e mai in santuari o edifici pubblici quali lo Strategion, ha 
fatto pensare agli archeologi che potrebbe trattarsi di un edificio commerciale. Per questo 
si è deciso di condurre un nuovo scavo nel corso del 2004. 
Le indagini, oltre a confermare la cronologia dell'edificio, hanno portato alla luce, in un 
secondo piccolo deposito, un grande accumulo di tetradracme ateniesi d'argento, molte 
delle quali unite in un unico blocco di metallo di circa sette chilogrammi. Dopo il 
restauro, il conto delle monete è stato di circa 400-420 esemplari, il cui studio ha 
permesso di datarle alla fine del IV secolo a.C.201 
Agli archeologi è sembrato improbabile che un tale accumulo di monete potesse trovarsi 
in un'abitazione o in un edificio commerciale mentre sarebbe stato più plausibile se si 
fosse trovato nella della sede di una delle maggiori cariche pubbliche, la strategia. 
L’edificio è stato anche identificato come Poleterion, l'ufficio dei poletai, dei quali sono 
noti gli affari con le miniere d'argento del Laurion, cosa che spiegherebbe l’incredibile 
quantità di monete trovata. Questi, inoltre, erano responsabili della vendita delle proprietà 
confiscate e dell'esazione delle tasse, attività che vedono, dunque, coinvolte grandi 
somme di denaro. 
La grandezza dell'edificio e la presenza, intorno ad esso, di iscrizioni riguardanti sia i 
poletai che gli strategoi, hanno indotto gli archeologi ad ipotizzare una sede condivisa da 
entrambi, nel quale un piccolo spazio era riservato probabilmente al culto di heros 
strategos. 
Simile a questo doveva essere il caso di un’altra figura, presente in numerose regioni 
greche, l'archegetes. Il titolo, traducibile con eroe tutelare o anche fondatore, capostipite, 
è spesso usato come aggettivo qualificante di un eroe. In alcuni casi, però, esso viene 
trovato a sé stante, dotato di un'identità propria. 
A Delo, l'heros archegetes possedeva anche un vero e proprio heroon, l'Archegesion, al 
cui interno sono state ritrovate tracce di olocausti e una eschara, altare tipico dei culti 
eroici e ctoni202. 
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Un'iscrizione su un rilievo, trovato presso l'Odeion di Erode Attico, sul versante sud 
dell'Acropoli, dedicata ad un Hegemon archegetes, raffigurato nell'atto di banchettare, ci 
informa della presenza di una tale figura anche ad Atene203. Lo Pseudo-Demostene, 
nell’orazione "Contro Macartato" (43,66), ci parla del culto di questa figura dicendo che, 
secondo il costume dei padri, essi sacrificavano, thuein, e portavano doni, dorotelein, ad 
Archegetes. Purtroppo queste sono le nostre uniche testimonianze del culto di questo eroe 
all'interno della polis. Non si può essere certi, infine, che questo non fosse uno dei tanti 
epiteti di uno dei dieci eroi eponimi di Atene. 
Strettamente connesso ad un particolare gruppo familiare, sebbene non si tratti di una 
fratria o di una delle dieci phylai, è il culto eroico destinato ad Eudanemos, eroe di cui 
sappiamo ben poco, legato al genos degli Eudanemoi e al culto eleusinio204. Dionigi 
d’Alicarnasso menziona un suo altare (Deinarchos, 11), forse un’eschara a livello del 
terreno, nel centro dell’agora, di fronte al Metroon, di cui però non si ha alcuna traccia. 
Al culto eleusinio è associato un altro eroe, Immarados, il cui corpo pare fosse sepolto 
presso l’Eleusinion di Atene (Clemente Alessandrino, Protrettico, 3, 45), anche se non sembra 
che si sia poi sviluppata una forma di venerazione propria205. 
Insieme a questi, di significato più politico, nell’agora potremmo avere dei segnali 
dell’esistenza di culti di tipo salutare, tra cui quello di Amphiaraos, eroe guerriero la cui 
vicenda si concentra attorno a due città, Argo e Oropos, dove avviene la sua 
divinizzazione, in seguito allo sprofondamento nella terra con il suo carro. Dopo essere 
sceso nell’Ade e ad aver acquisito poteri divinatori, ottiene un culto in tutta la Grecia, in 
particolar modo a Oropos. Anche ad Atene, però, l’eroe sembra possedere un certo 
seguito, come dimostra il piccolo altare di marmo trovato nell’agora del Ceramico, 
nell’area del mercato romano. L’altare, forse lo stesso di cui ci parla anche Pausania, 
presenta delle iscrizioni, tra cui dediche ad Amphiaraos e alla divinità salutare Hygeia. 
Di un’altra di queste figure, Kallistephanos206, si possiede un rilievo, proveniente sempre 
dall'agora, datato al secondo quarto del IV secolo a.C. Egli, nonostante il nome, 
traducibile con "dalla bella corona" è un eroe che, ancora una volta, fa, forse, parte di 
quella schiera di figure salutari. La scena raffigurata sul rilievo si svolge nella bottega del 
calzolaio Dionysios, il dedicante, dove è raffigurato insieme alla famiglia. L'iscrizione 
presente ricorda prima la dedica delle offerte da parte del calzolaio e dei figli all'eroe 
                                                          
203 ROTROFF 1978, pp.204-205. 
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Kallistephanos e, di seguito, un testo in esametri in cui Dionysios scioglie il voto di 
dedica all'eroe, che gli ha concesso benessere e salute, in risposta ad una visione avuta in 
sogno. 
Non sempre un culto eroico di tipo politico comporta la costruzione di un temenos o un 
altro edificio di tipo religioso. Si poteva onorare la memoria di figure importanti per tutta 
la comunità cittadina con la realizzazione di monumenti onorari, che a livello sociale 
venivano considerati quasi alla stessa stregua di santuari eroici, con tanto di offerte da 
parte dei cittadini. 
Ad Atene, nell’agora, sicuramente il caso più rappresentativo di questo particolare tipo di 
culto è il gruppo statuario dei Tirannicidi, Armodio e Aristogitone. I due, sebbene gli 
storici di V secolo a.C. puntualizzino come in realtà l’uccisione di Ipparco da parte loro 
sia stata di fatto inutile nel porre fine alla tirannia, erano divenuti ben presto patroni non 
di Atene in generale, ma della democrazia ateniese, scalzando da questo ruolo Solone. 
D’altra parte, se Solone aveva saputo distinguersi nella lotta contro un potere straniero, i 
due salvatori della polis si erano mossi tra i pericoli di una crisi intestina alla città. 
In loro onore, come già detto, venne istituito un vero e proprio culto207 che, oltre ad aver 
luogo probabilmente sulla strada per l’Accademia, dove si trovava la loro sepoltura, 
prevedeva delle offerte anche alle loro statue nell’agora. Tali riti, oltretutto, erano 
celebrati dall’arconte polemarco, fatto che sottolinea ulteriormente l’importanza che i 
tirannicidi avevano agli occhi della comunità. 
Il secondo gruppo di statue, commissionato dopo che i Persiani avevano trafugato 
l’originale di Antenore, nel 480 a.C., opera di Crizio e Nesiote, e oggi noto da copie in 
marmo di età romana (Fig.36), eretto nel 477 a.C., testimonia l’enorme seguito che i due 









                                                          













Questo tipo di monumenti era comunemente usato per 
onorare coloro che venivano considerati salvatori della 
patria, come potevano essere i caduti in guerra in battaglie di importanza epocale come a 
Maratona, dove i soldati furono seppelliti in un grande tumulo comune208, e qui venerati 
come eroi almeno fino al I secolo a.C. (IG II 471). Nel novero dei monumenti onorari, 
infine, a mio avviso, rientra anche la Stoa Poikile, edificio di cui si è già parlato, eretto tra 
il 475 e il 450 a.C., da Peisianatte, cognato di Cimone. 
                                                          




Dopo un’attenta rassegna dei culti eroici negli spazi pubblici più importanti di Atene, le 
due agorai, e l’uso che la politica fa di essi, penso di poter trarre alcune considerazioni 
finali. 
In età alto-arcaica, quando si formano le prime realtà politiche dei diversi gruppi sociali, 
non ancora unificati in quella che sarà poi la polis di Atene, nei luoghi di riunione dei 
diversi clan, delle vere e proprie proto-agorai, si può notare la formazione di luoghi di 
culto dedicati a personaggi per lo più anonimi, ma riconducibili a ricche sepolture più 
antiche. Di fondamentale importanza per le famiglie che volevano distinguersi dalle altre 
era mostrare una certa continuità con coloro che sembravano appartenere ad un passato 
lontano e glorioso, reso noto dalla circolazione dei poemi omerici. Si ha così la comparsa 
di culti, di tipo eroico, degli antenati, eredi diretti del culto dei morti di età più antica.  
Con il VII secolo a.C., quando incominciano a formarsi le istituzioni politiche, e a crearsi 
un’unità civica e politica, si sente la necessità di legare indissolubilmente il luogo che va 
configurandosi come centro politico, sociale e religioso, la palaia agora, con una figura 
eroica, che possa funzionare da legante tra i vari edifici pubblici e, allo stesso tempo, le 
istituzioni.  
La figura scelta è Teseo, eroe puramente attico, che serve come ponte tra la vecchia 
politica, la monarchia del padre Egeo, e il modello statale che porterà alla democrazia, la 
cui fondazione la tradizione attribuisce proprio allo stesso Teseo. 
Con l’inizio del V secolo e il successivo trasferimento dei poteri dalla palaia agora a 
quella del Ceramico, non si ha più bisogno della presenza di un eroe unico che funzioni 
da legante per le istituzioni. Ecco che, quindi, nell’agora del Ceramico si ha una 
molteplicità di culti eroici, legati a figure eroiche diverse.  
Si può notare che alcuni di essi, i più antichi, come quello delle Leokorai¸ funzionano 
come specchio, almeno per le funzioni svolte, di quelli praticati nella palaia agora, in 
modo tale da rendere il trasferimento meno traumatico possibile. 
Con una maggiore libertà di istituire più culti di tipo eroico, la tendenza che si ha è quella 
di avere, nel luogo più importante delle città, un temenos legato ai diversi gene, in modo 
tale da non aumentare il prestigio di un certo gruppo sociale rispetto ad un altro. Il 
fenomeno diventa ancora più marcato con l’istituzione delle phylai clisteniche. Il 
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santuario dell’eponimo diventa, ora, anche centro direzionale dell’intera tribù, sede di 
decisioni politiche e amministrative.  
Oltre a questo, l’agora si presenta come luogo ideale per ospitare i monumenti onorari di 
quegli eroi civici come i Tirannicidi o i caduti di Maratona, caricati fortemente di 
significati politici. 
Con l’età ellenistica, alcuni culti perdono pian piano seguito, gli edifici vengono 
abbandonati o riusati con nuove mansioni. L’interesse per la sfera cultuale delle polis e 
per la cura dei suoi monumenti si rinnova chiaramente in alcuni momenti, come nel caso 
dell’ascesa al potere di Euricleide III di Kifisia (232-203 a.C.)209. Degno di nota è, allo 
stesso tempo, il fatto che il rinnovo e la ristrutturazione dei monumenti riguarda per lo più 
strutture relative a culti eroici anonimi, non legati ad un particolare genos o gruppo 
politico. 
Il degrado di molti santuari eroici continua con la conquista romana. Il 78 a.C., anno che 
vede ad Atene il passaggio delle truppe sillane, è il momento in cui la maggior parte dei 
santuari viene distrutta, per poi non essere più ricostruita, come nel caso dell’Aiakeion.  
Con l’Impero Romano e la conseguente formazione del culto imperiale, figura liminale 
tra il mortale e il divino, novella figura eroica a cui porgere offerte, finisce l’età degli 
eroi, il cui culto superstite perde ogni aspetto politico, che lo distingueva da tutte le altre 
forme di vita cultuale in Grecia e, in particolar modo, ad Atene.  
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